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प्रसाद जी हिन्दी ही नहीं, समस्त भारतीय साहित्य को 
उत्कृष्ठतम विभूतियों में थे, यह बात कम से कम हिन्दी के पाठकों 
से तो नहीं छिपी है। वह जेसे उच्चकोटि के कलाकार थे, व॑से ही 
ग्राचीन भारतीय साहित्य तथा आय संस्कृति के प्रकाण्ड तथा 
ममज्ञ ज्ञाता थे । और इससे भी बड़ी बात यह है कि उनमें वह 
सच्ची सहानुभूति थी जिसके द्वारा मनुष्य सब प्रकार के भेदभाव 
को भूल कर अपने सानव वन्धुओं की भावनाओं को आत्मसात 
करके उनके सुख-दु ख की वास्त.वेक अनुमूति कर सकता है ओर 
जिसके बिना कोई कवियश:प्रार्थी व्यक्ति अमर कलाकार तो 
क्या महान साहित्यिक के पद का भी अधिकारी नहीं हो सकता । 
ओर अपनी इस अद्भुत सृजन-शक्ति, असाधारण ज्ञान-राशि 
तथा उदार सहानुभूति का उन्हाने जीवन भर हिन्दी साहित्य के 
भगण्डार की रिक्‍तता को कम करने तथा उसे सवीगीण रूप से 
भरा-पूरा बनाने में ही सदुपयोग किया। हमारे जिन मनस्वियों 
ने हिन्दी साहित्य को इस योग्य बनाने में सहयोग प्रदान किया 
है कि वह अन्य भारतीय साहित्यों के बीच अपना मस्तक गव के 
साथ आर बिना संकोच के ऊंचा उठा सके; उनसे प्रसादजी का 
बड़ा ऊँचा स्थान है। उन्होंने हिन्दी को क्‍या नहीं दिया ! गीति 
काव्य, महाकाव्य, नाटक, उपन्यास, कहानी ओर निबन्ध; आदि, 
हिन्दों साहित्य के सभी विभागों में उनका कलात्मक सदुयोग 
दिखाई दे रहा है ओर उनकी कीर्ति-पत्ताका फहरा रही है। हिन्दी 
संसार उनका ऋणी है और रहेगा, क्योंकि अपनी ऋृतियों से 
अपने लिए अमर कलाकारों में स्थान ग्राप्त करने के साथ ही वे 
हिन्दी का भी मुख उज्ज्वल कर गए हैं। हिन्दी का साहित्याकाश 


( दे) 


इस कवि, नाटकझार, उपन्यासकऋार ओर निबन्धकार के कृति- 
रूपी नक्षत्रों से प्रकाशमान है ओर चिरकाल तक रहेगा। 

भारती-भण्डार का प्रसादजी के साथ बड़ा घनिष्ठ सम्बन्ध 
रहा है। उनकी सभी ऋृतियों को प्रकाशित करने का उसे सोभाग्य 
प्राप्त हुआ है, जिसके लिए वह अपने को विशेष रूप से भाग्य- 
वान सममता है | प्रसादजी के साहित्यिक निबन्धों के इस रुग्ह को 
साहित्य-प्रमियों की सेवा में अस्तुत करते हुए जहाँ उसप्ते सन्‍्तोष 
का अनुभव हो रहा है, वहाँ इस विचार से दुःख होना भी 
स्वाभाविक ही है कि प्रसादजी अब इस संसार में नहीं रहे । 
सानन्‍्त्वना के लिए उसके पास इस विचार के अतिरिक्त ओर क्या 
है कि उनके भौतिक शरीर का भले ही अन्त हो गया हो परन्तु 
उनके यशःशरीर के लिए तो जरा-मृत्यु आदि किसी आपत्ति की 
आशंका नहीं हो सकती । सब जानते हैं कि अपने फिसी 
आत्मीय के विल्लोह में इस प्रकार की भावनाओं से मन को 
वास्तविक सन्‍्तोष तो प्राप्त नहीं हो सकता, फिर भी किसी न 
किसी प्रकार दुःख में घेय्य-घारण तो करना ही पड़ता है । 

श्री नन्‍्ददुलारे वाजपेयी जी से तथा उनको साहित्य-समझ्ञवा 
से हिन्दी संसार भत्ी भांति परिचित है | निबन्धों के इस संग्रह के 
लिए एक योग्यतापूर्ण तथा श्रमसाध्य भूमिका लिख कर उन्होंने 
पाठकों का साधारणतः, ओर विद्याथियों का विशेषतः, जो 
उपकार किया है, उसके लिए हस उनके प्रति अपनी ऋृतज्ञता 
प्रकट करते हें । 


“--प्रकाशक 
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आकेथन 


प्रसादजी हिन्दी के युगप्रवत्तक कवि और साहित्यस्रष्टा तो 
थे ही, एक असाधारण समीक्षक और दाशनिक भी थे। बुद्ध, 
मोय और गुप्त काल के ऐतिहासिक ओर सांस्‍्कृतिक अन्वेषणों पर 
प्रसादजी के निंध पाठक पढ़ चुके हैं । उनका महत्त्व इस दृष्टि से 
बहुत अविक है कि वे इतिहास की सूखी रूपरेखा पर तत्कालीन 
व्यापक उन्नति या अवनति के कारणों और रहस्यों का रंग चढ़ा 
देते हैं | व्यक्तियों ओर समूहों की कृतियों का ही नहीं उन विचार- 
धाराओं का भी वे उल्लेख करते हैं, जिनका सामयिक्र जीवन के 
निर्माण में हाथ रहा है। इस प्रकार प्रसादजी ने इतिहास के 
अध्थिपंजर को कार्य-कारण-युक्त दाशेनिक सजीवता प्रदान की 
है, जिससे उनका अध्ययन करने में एक अनोखा आर्न॑द प्राप्त 
होता है। वे इतिहास को मानवनिर्मित संस्थाओं, उनके सामूहिक 
उद्योगों, मनोबृत्तियों और रहन-सहन की पद्धतियों के साथ देखना 
चाहते हैं और मनुष्यों की इन सारी प्रगतियों का केन्द्र सम- 
सामयिक दर्शन को मानते हें | इस प्रकार मानव जीवन का अंतः- 
प्रेरण दशेन को और बहिविकास इतिहास को मान कर वे इन 
दोनों का घनिष्ट सम्बन्ध स्थापित कर देते हैं। कोरी भौतिक 


( २ ) 

प्रसादजी की इस दृष्टि के कारण भारतीय इतिहास और 
दर्शन दोनों ही राष्ट्रीय संस्कृति के अविच्छिन्न अंग बन गए हैं, 
कहीं भी इनका विछोह नहीं होने पाया। जहाँ कही दाशंनिक 
वित्रेचन है वहाँ सानवजीवन और इतिहास को प्रष्ठभूमि अवश्य 
है और जहाँ कहीं किसी राष्ट्रीय मानवीय उद्योग का आकलन है 
वहाँ भी दशन का साथ कभी नहीं छूटा । प्रस्तुत पुस्तक में प्रसाद 
जी की साहित्यिक समीक्षाओं का रुअह है। साहित्य भी एक 
सांध्कतिक प्रक्रिया ही है। इसलिए हम देखते हैं कि प्रसादजी ने 
इन निबधों में भारतीय दाशनिक अनुक्रम का साहित्यिक अनुकम 
से युगपत संबंध तो स्थापित किया ही है प्रसंगवश दर्शन और 
साहित्य को समानता भी मानवात्मा के संबंध से सिद्ध की हे। 
सुख्य-मुख्य दाशंनिक घाराओं के साथ मुख्य-मुख्य काव्य धाराशं 
का समोकरण करके इन दोनों का एक इतिहास भी ग्रसादजी ने 
प्रस्तुत पुस्तक में हमारे सामने रक्‍खा है | 

प्रसादजी की ये उद्भावनाएँ इतनी मार्मिक हैं, इनकी ऐति- 
हासिक प्रामाणिकता का पुट इतना अगाढ़ है, और साथही इनकी 
मनोवैज्ञानिक विवृत्ति इतनी सुंदर रीति से हृदय का स्पर्श करदी 
है कि हम सहसा यह भूल जाते हैं कि ये अधिकांश एकद्म नवीन 
हैं, किप्ती ऋ्रमागत विचारपरिपादी से इनका संबंध नहीं है। 
किन्तु नवीन होना इनका दोष नहीं है, गुण हो है, क्‍्यं,कि परंपरा- 
गत शेली के अनुयायी तो केवल लीक पीट रहे थे। जब उन लीक 


( थे ) 

इस प्रकार की विचारधाराओं ओर व्याख्याशेत्रियों की ओर 
प्रसादजी जैसे दो-चार इने-गिने विद्वानों की अभिरुचि हुईटे । 

किन्तु पर॑यशागत व्याख्याशेली से दूर हट कर भी पसादजी ने 
प्राचीन सांकेतिक शब्दावली का, वह साहित्यिक हो या दाशनिक, 
स्याग कहीं नहीं किया ; अपितु अपनी दृष्टि से उसकी यथातथ्य 
व्याख्या ही की है। न उन्होंने उन पारिभाषिक शब्दों का अनुचित 
या अन्यथा प्रयोग ही किया है जेसा कि आधुनिक असंस्कृतज्ञ 
करने लगे हैं। इसका कारण यही है कि प्रसादजी ने दुशंन और 
साहित्य शाओ्ओं का विघ्वृत अध्ययन किया था आर कहीं भी 
शाब्दिक खींचताव या अर्थ का अनथ करने की चेष्टा नहीं की । 
यह बात दूसरी है कि उनकी उपपत्तियाँ सब को एक-सी सान्‍्य 
नहों किन्तु जिन्हें वे सान्‍्य न हों वे भी उन्हें अशाज्लीय नहीं कह 
सकते क्योंकि उनका आधार शास्त्र ही हैं। शास्त्रीय वम्तु को ही 
_ उन्होंने इतिहास और मानव्र मनोविज्ञान के दोहरे छन्नों से छान 
कर संग्रह किया है। इस छनी हुईं वस्तु को अशुद्ध या अप्रामा- 
 शिक कहने के लिए साहस चाहिए | 

अब में प्रसादजी की उन उपपत्तियों को जो इस पुस्तक में हैं 
संक्षेप में उपस्थित करके ही आगे बढंगा। काव्य और कला 
निबंध में प्रसादृजी की सब से मुख्य ओर महत्वपूण उद्भावता 
यह है कि काव्य स््रतः आध्यात्मिक है, काव्य से ऊची अध्यात्म 
नाम की कोई वस्तु नहीं । साहित्य शाब््र से काव्यानन्द को अह्या- 
नन्‍्द-सहोदर कहा गया है और 'कविमनीषी परिू : स्वयंभू” यह 


( ४ ) 
त्मिक) समानार्थी कहे गए हैं "किन्तु जहाँ सान्‍्यता की बात आती 
है वहाँ आध्यात्मिक क्षेत्रों में इसको अथवाद ही मानते हैं. सिद्धान्त 
रूप में स्वीकार नहीं करते । किन्तु प्रसादजी इसे सिद्धान्त रूप में 


अतिपादित करते हैं। उनका कथन है कि पश्चिसी विचार अणाली 
काव्य को, मूर्त होने के कारण, आध्यात्मिक सीमा से, जिपमें 
अमूर्त के लिये ही स्थान है, अलग करने की चेष्टा भले ही की गईं 
हो, किन्तु भारतीय विचारधारा में ब्रह्म मूतत भी है ओर अमूत 
भी । अतः मूते होने के कारण काव्य को अध्यात्म से निम्न श्रेणी 
की वस्तु नहीं कह सकते । 


यहीं ध्रसादजी ने काव्य की मार्मिक व्याख्या की है--' काव्य 
आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति है, जिसका संबंध विश्लेषण, 
विकरप या विज्ञान से नहीं है!। आत्मा की संकर्पात्मक अनुभूति 
की दो धाराएँ हैं--एक काव्यथारा और दूसरी वेज्ञानिक, शाखीय 
या दाशनिक धारा। समझ रखना चाहिये कि इन दोनों में कोई 
मोलिक अन्तर नहीं है दोनों ही आत्मा के अखंड संकल्पात्मक 
स्वरूप के दो पहल-मात्र हे। कुछ लोग श्रेय और ग्रेय भेद से 
विज्ञान ओर काव्य का विभाजन करते हैं किन्तु प्रसादजी का स्पष्ट 
मत है कि यद्यपि विज्ञान या दर्शन में श्रेय रूप से ही सत्य का 
संकलन किया जाता है और काव्य में प्रेय रूप की प्रधानता है 
किन्तु श्रेय और श्रेय दोनों ही आत्मा के अभिन्न अंग हैं। काव्य 


( ५ ) 

के ग्रेय में परोक्त रूप से श्रेय निदित है । काव्य की व्याख्या में 
उन्होंने कहा है कि काव्य को 'संकस्पात्मक मूल अनुमूति कहने 
से मेरा जो तातपय है उसे भी समझ लेना होगा। आत्मा की 
मनंनशक्ति की वह असाधारण अवस्था जो श्रेय सत्य को उसके ' 
मूल चारुत्व में सहसा ग्रहण कर लेती है, काव्य में संकल्पात्मक 
मूल अनुभूति कही जा सकती हे स्‍! 

इस प्रकार मूते और अमूते की ट्विविधा हटा कर असादर्जी 
ने श्रेय और श्रेय के झगड़े को भी साफ कर दिया है। इसका 
यह आशय नहीं कि वे काव्य ओर शाखतर में कोई अंतर नहीं 
मानते | उन्होंने न केवल इनका व्यावहारिक अंतर माना है, 
ग्राचीन भारत की शिज्ञा पद्धति का भी विवरण दिया है जिसमें 
इन दोनों विषयों की शिक्षा प्रथक्‌-प्रथक्‌ दो केन्द्रों में दी जाती थी । 
शाख््रीय व्यापार के संबंध में प्रसाद जी स्वयं कहते हैं (मन संकल्प 
ओर विकर्पात्मक है । विकल्प विचार की परीक्षा करता है। तके- 
विवर्क कर लेने पर भी किसी संकरपात्मक भरणा के ही द्वारा जो 
सिद्धान्त बनता है वही शास्त्रीय व्यापार है। अलुभूतियों को 
परीक्षा करने के कारण ओर इसके द्वारा विश्लेषणात्मक होते-होते 
उसमें चारुत्व की, प्रेय की, कमी हो जाती है । 

५ किन्तु काव्य को आत्मा की संकस्पात्मक अनुभूति मान लेने 
ओर संकल्पात्मक अनुभूति को उपयेक्त व्याख्या कर देने भर से 
समस्या का समाधान नहीं होता बल्कि यहीं से शंक्राएँ आरंभ 
होती हैं । सब से पहली शंका प्रसाद जी ने स्वयं उठाई है और 
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उसका उत्तर भी दिया है। वे लिखते हैं. 'कोई भी यह प्रश्न कर 
सकता है कि संकल्पात्मक मन की सव अनुभूतियाँ श्रेय ओर प्रेय 
दोनों ही से पूर्ण होती हैं इसमें क्या प्रमाण है १? उत्तर वे यह देते 
हँं-- इसी लिए तो साथ हो साथ असाधारण अवस्था' का उल्लेख 
किया गया है | यह असाधारण अग्रस्था युगों की समष्ठि 
अनुभूतियों में अंतर्निहित रहती है, क्‍यों कि सत्य अथवा श्रेय 
ज्ञान कोई व्यक्तिगत सत्ता नहीं, बह एक शाश्वत चेतनवा है...जो 
व्यक्तिगत स्थानोय केन्द्रों के नष्ट हो जाने पर भी निर्विशेष रूप से 
विद्यमान रहती है। प्रश्राश की किरणों के समान मिन्न-मिन्न 
संस्कृतियों क दपण में प्रतिफलित हो कर वह आलोक को संदर 
ओर ऊजस्वित बनाती है |! 








असाधारण अवस्था का इस प्रकार निर्ेचन कर प्रस्तादजी 
ने काउप्र ओर उसकी व्याख्या को रहस्यात्मक पुट दिया है। वह 
असाधारण अवध्था कया है, उसके स्वरूप का अंतिम निशय नहीं 
हो सकता | अवश्य वह अनुभवजन्य है किन्तु युगों की समष्ठि 
अनुभूतियों में अंतर्निहित होने के कारण वह इतिहास की वस्तु भी 
है। इतिहास के अनुशीलन से उसका आभास हम पा सकते हैं । 

प्रसादजी ने प्रस्तुत पुस्तक में उस असाधारण अवस्था का 
ऐतिहासिक अनुशीलन भी किया है। उनके इस अनुशीलन से 
आत्मा की उस असाधारण अबस्था का, जिसे मननशील संक- 
ह्कनुभूति या काव्यावस्था कहते हैं, जो परिचय ग्राप्त 
होता है, हम बहुत संक्षेप में उल्लेख कर सकते हैं | यह अवस्था 
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आत्मा को है इसलिए स्वभावतः अवध्या के साथ साथ आत्मा 
संबंधी विभिन्न युगों की घारणाओं का परिचय ग्रसादजी देते 
गए हैं। आत्मा का विशुद्ध अह्यय स्वरूप आनंद्सय है ओर उस 
अद्यता में संपूर्ण प्रकृति संनिहित है यह प्रसाइजी की सुदृद 
धारणा और उपपत्ति है ।आदि बेदिक काल में इस आत्मवाद के 
प्रतीक इन्द्र थे ओर यही धारा शेव और शाक्त आगमसों में आगे 
चल कर बही | यही विशुद्ध आत्मदर्शन था जिममें प्रकृति और 
पुरुष की हयता विज्लीन हो गई थी | शेव और शाक्त आगमों में 
जो अंतर है उसे भी प्रसादजी ने प्रकट किया है--'कुछ लोग 
आत्मा को प्रधानता देकर जगत्‌ को, 'इद्म! को अहम' में पये- 
'बसित करने के समथक थे, वे शेबरागमबादी कहलाए । जो लोग 
आत्मा की अद्वयता को शक्तितरंग जगत्‌ में लीन होने की 
साधना मानते थे वे शाक्तागमवादी हुए ।' आत्मा का यही विशुद्ध 
अद्वय प्रवाह परवर्त्ती रहस्यात्मक काव्य में प्रसरित हुआ इसीलिए 
प्रसादजी रहस्यात्मक काव्यधारा को ही आत्मा की संकरपात्मक 
अनुभूति की मुख्य धारा मानते हैं) कहने की आवश्यकता नहीं 
कि यह शक्ति ओर आनंदप्रधान घारा थी जिसमें आदशवाद, 
“यथाथवाद, दुःखबाद आदि बौद्धिक, विवेकात्मक आदि, प्रसादजी 
के मत से अनात्मवादों का, स्वीकार नहीं था । दुःख या करुणा के 
लिए यहाँ भी स्थान था, किन्तु यहाँ वेदूना आनन्द की सहायक 
अर साधक बन कर ही रह सकी । 


इससे भिन्न दसरी धाराओं के कह विभाग प्रसादजी के किए 
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हैं किन्तु स्थूल रूप से उन्हें हम विवेकवादी या अनात्मवादी घार! 

के अंतर्गत महण कर सकते हैं। इन्हीं घाराओं के प्रतीक वेदिक' 
काल में वरुण (जो एक्ेश्वरवाद के आधार हुए ओर जिनकी 

गणना असुरों में भी की गई ) ओर परवर्ती काल में अनात्मवादी 

बोद्ध थे जो चेत्यपूजक हुए। पौराणिक काल में इसी दुःखवादी 

विचारधारा की अधानता थी ओर राम इसी विवेक पक्ष के प्रति* 
निधि थे | कृष्ण के चरित्र में यद्यपि आनन्द को सातन्रा कृप्त न 

थी किन्तु मुख्य पोराशिक विचारधारा-ठुःखवादू-से उनकी चरित्र 
सृष्टि भी आक्रान्च है। शांकर वेदान्त बोद्ों के दुःखवाद में संसार 

से अतीत सच्चिदानंद स्वरूप की प्रतिष्ठा करता है। यह आदिम 
आये आत्मवाद की दुःख से मिश्रित धारा है। यद्यपि इसमें 

आत्मा की अमरता ओर आनंदमयता का संदेश है किन्तु संसार 

मिथ्या या माया की आते पुकार भी है। परवर्त्ती भक्ति संग्रदायों 
के संबंध में प्रसादजी वी धारणा है कि ये अनात्मवादी बोढ़ों के 
ही पौराणिक रूपान्तर हैं। अपने ऊपर एक त्राणुकत्तों की करपना 
ओर उसकी आवश्यकता दुःखसंभूत दशन का ही परिणाम है। 

यद्यपि प्रसाइजी का यह मत है कि मनुष्य की सत्ता को पूरा 

मानने की प्रेरणा ही भारतीय अवतारबाद की जननी है! किन्तु 

भक्ति संप्रदायों में यह्‌ प्रेरणा दृदमूल नहीं हो सकी और दुःखवादी 

या रक्ञावादी विचारों ने उस पर कब्जा कर लिया। कबीर आदि 

निगुण संत भी दुःखवादी ही थे, समय की आवश्यकता से सच्चे 
आनंदवादी रहस्यवादियों को उनके लिए स्थान करना पड़ा । 


की, 

प्रसादजी ने केवल ये आरोप ही नहीं किए, इनके लिए 
प्रमाणों की भी व्यवस्था की है । वेदिक काल के संबंध में वे लिखते 
हैं-- ' सप्नसिंधु के अबुद्ध तरुण आयों ने इस आनन्द वाली 
धारा ( इन्द्र की उपासना ) का अधिक स्वागत किया क्योंकि के 
स्त्व के उपासक थे |. . आत्मा में आनन्द भोग का भारतीय 
आयों ने अधिक आदर किया। भारत के आयों ने कम्काण्ड 
ओर बड़े बड़े यज्ञों में उल्लास पूर्ण आनन्द का ही दृश्य देखना 
आरंभ किया ओर आत्मवाद के प्रतिष्ठापक इन्द्र के उद्श्य से 
बड़े-बड़े यज्ञों की कस्पनाएँ हुईं | किन्तु इस आत्मवाद ओर 
यज्ञवाली विचारधारा की वेदिक आयों सें प्रधानता हो जाने पर 
भी, कुछ आय लोग अपने को उस आये संघ में दीक्षित नहीं ऋर 
सके | वे ब्रात्य कहे जाने लगे |. . ... उन ब्रात्यों ने अत्यंत प्राचीन 
अपनी चेत्यपूजा आदि के रूप में उपासना का क्रम प्रचलित 
रक्‍्खा ओर दाशंनिक दृष्टि से उन्होंने विवेक के आधार पर नए* 
नए तकों की उद्भावना की ।...वृष्णि संघ ब्रज में और मगघ में 
अयाज्ञिक आय बुद्धिवाद के आधार पर नए-नए दशनों की स्थापना 
करने लगे । इन्हीं के उत्तराधिकारी वे तीथ्क्ुर लोग थे जिन्होंने 
इसा से हज़ारों वष पहले मगध में बौद्धिक विवेचना के आधार 
पर दुःखबाद के दशन को प्रतिष्ठा की।......फिर तो विवेक की 
मात्रा यहाँ तक बढ़ी कि वे बुद्धिवादी अपरिग्रही, नग्न, दिगंबर; 
पानी गरस करके पीने वाले और मुँह पर कपड़ा बाँध कर चलने 
वाले हुए । इन लोगों के आचरण विलक्षण और भिन्न-भिन्न थे ।' 
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इस अछंग को अधिक विस्तार देने की आवश्यकता नहीं है । 
पाठक मूल में ही उसे पढ़ेंगे। यहाँ इसी- के साथ अब भारतीय 
साहित्य की प्रमुख घाराओं ओर अंगों के संबंध में प्रसादजी की 
धारावाहिक समीक्षा का सारांश उपस्थित किया जाता है जो उन्होंने 
काव्य की अपनी मूल परिभाषा को स्पष्ट करते हुए की है | ऊपर 
कह चुके है कि प्रसादजी रहस्यवाद को आत्मा की संकल्पात्मक अनु- 
भूति की मुख्य घारा मानते हैं । यह काव्यात्मक रहस्यवाद वैदिक 
काल के 'ऊषा' ओर 'नासदीय' सूक्तों में, अधिकांश उपनिषदों में, 
शेव शाक्तादि आगमों में, आगमानुयायी स्पंदशाल्रं में, सौन्दर्य 
लहरी आदि रहस्यकाव्य में तथा सहजानन्द के उपासक 
नागप्पा, कन्हृप्पा आदि आगमानुयायी सिद्धों की रचनाओं में 
मिलता है । बीच में इन रहस्यवादी संग्रदायों के 'बौद्धिक शुप्त 
कमंकाणए्ड की व्यवस्था भयानक हो चली थी और वह रहस्य 
बाद की बोधसयी सीमा को उच्छूंखलता से पार कर चुकी थी ! 
यही अवसर रहस्यवादियों के हास का था । किन्तु फिर भी 
इस धारा का अत्यन्ताभाव कभी नहीं हुआ | पिछले खेवे भी 
तुकनगिरि ओर रसालगिरि आदि, सिद्धों के रहस्य संप्रदाय 
के शुद्ध रहस्यवादी कवि, लावनी में आनन्द और अद्वयता की 
धारा बहाते रहे । ग्रसादजी का यह भी स्पष्ट मत है कि वर्तमान 
हिन्दी में इस अछ्ेत रहस्यवाइ की सौन्दर्यमयी व्यंजना होने 
लगी है। वह साहित्य में रहस्यवाद का स्वाभाविक विकास है | 
इसमें अपरोक्ष अनुभूति, समरसता, वथा प्राकृतिक सौन्दर्य 
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के द्वारा ' अहम * का  इंदम्‌ ! से समन्वय करने का सुन्दर प्रयत्न 
है । उनके शब्दों में “बतंमान रहस्यवाद की धारा ( जिसे छाया- 
वाद काव्य भी कहते हैं) भारत की निजी संपत्ति है, इसमें 

संदेह नहीं | 
यह न समझना चाहिए कि काव्यात्मक रहस्यवाद बस इतना 
ही है | इतना तो वह तब होता जब प्रसादजी की दृष्टि पूण साहि- 
त्यिक न होकर मुख्यतः सांप्रदायिक होती। काव्य में जहाँ कहीं 
वास्तविक आनन्द या रस का प्रवाह है वहीं आत्मा को संक- 
स्पात्मक प्रेरणा है ओर वहीं वह “आखाधारण अवस्था' है, जिसे 
काव्य की--विशेष कर रहस्य-काव्य की --जन्मदात माना गया है। 
जिन काव्यों का प्रवाह आनन्द के स्रोत से उद्दिक्त है, दुःख जिनमें 
मनिमित्त बन कर आया है लक्ष्य नहीं-जों मुख्यतः प्रगतिशील 
सांस्कृतिक सृष्टियाँ हें--वे सभी श्रसादजी की रहस्यकाव्य की 
व्याख्या के अंतर्गत आ जाती हैं १ आचीन भारतीय साहित्य में 
नाटक एक प्रधान अंग है। नाटक में रस या आनन्द की प्रधा- 
नता मानी गई है। साहित्य के अन्य अंग काव्य, उपन्यास 
आदि तो दुःखान्त हो सकते हैं किन्तु नाटकों के लत्रिए ऐसी 
व्यवस्था सर्वेमान्य रही है कि उसमें दुःखान्‍्त सर्वृष्टि नहीं होनी 
चाहिए. । प्रसाद जी ने इसका कारण यह बतलाया है कि नाठकों में 
आनन्द या रस का साधारणीकरण होता है । प्रत्येक दर्शक 
अमिनीत वस्तु के साथ हृदय का तादात्म्य करके पूर्ण रस की 
अनुभूति करता है । वह अमिनीत दृश्यों से एकाकार हो जाता 
हे ै 
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है, इसलिए अभिनीत वस्तु में न तो व्यक्तिवेचित्र्य ( अद्भुत 
चरित्र सृष्टि ) के लिए अधिक स्थान मान गया है न ठुःखाति- 
तिरेक के लिए। इसका आशय यह नहीं है कि नाटक में ठुःख 
के दृश्यों के लिए स्थान ही नहीं है अथवा आनन्द के, रस के, 
नाम पर श्रेयहीन ग्रेय का ही प्राधान्य है। इसका आशय केवल 
इतना है कि नाटक में आत्मा की संकस्पात्मक, सांस्कृतिक पर- 
णाओं की प्रघानता होदी है. क्‍योंकि वे मुख्यतः: जनसमाज के 
मनारंजन के साधन होते हैं | आए दिन सिनेमा की दृश्यावली में 
भी हम इसी स्वाभाविक प्रवृत्ति के पाते हैं, यद्यपि उनमें सत्र 
श्रेय सुरुचि का ध्यान नहीं रक्खा जाता । 

प्रसादजी की एक अन्य उपपत्ति यह भी है. कि दाशेनिक 
रहस्यवाद का नाटकीय रस से घनिष्ट संबंध है। जिस प्रकार 
रहस्यवाद में आनन्द के पत्त की प्रधानता है. उसी प्रकार नाटक में 
भी | जिस प्रकार भक्ति आदि विवेक ओर उपासना-मूलक दर्शन 
के अद्वेत रहस्य में स्थान नहीं है, उसी प्रकार भक्ति की रस में 
गणना नहीं हे। सकती । यह स्पष्ट ही इसलिए कि भक्ति-काब्य 
के पात्रों और व्यवहारों का नाटक द्वारा रस-रूप में साधारणी- 
करण नहीं हे। सकता । वे पात्र तो उपासना के हैं, उनका साधा- 
रणीकरण है| कैसे ? इसलिए वे साहित्यिक अथ में नीरस हैं । 
साहित्यिक रख तो तभी तक है. जब तक तादात्म्य की पूर्ण 
सुविधा है | 


इसी तादात्य या साधारणीकरण के प्रसंग को लेकर 


( १३ ) 

प्रसाद जी ने वह आत्यन्त मार्मिक दाशनिक निष्पत्ति की है जिसके 
आधार पर उनका सारा ऊध्व-लिखित विवेचन स्थिर है। वह 
निष्पत्ति पूर्णतः मनोवैज्ञानिक आधार पर स्थिर है। अभिनय 
देखते हुए दर्शक के हृदय में साधारणीकरण या वादाल्य के 
आधार पर जो रसानुभूति होती है; वह साहित्यिक शास् से 
सर्वथा स्वीकृत है और बद्यानन्द-सहोद्र कही गई है। किन्तु 
साधारणीकरण होता किस वस्तु का है ? अभिनीत पात्रों के 
प्राकृतिक व्यवहारों और वासनाओं का! इससे स्पष्ट है कि 
प्राकृतिक वासनाओं का आत्मस्वरूप में स्वीकार ही रस का हेतु 
है--वह रस जो बह्यानन्द-सहोदर कहा गया है। इससे यह 
निष्कर्ष निकला कि अह्यानन्द-पहोदर रस प्रकृति के उपादानों से 
ही बना है--उनका बहिष्कार करके किन्हों अलौकिक उपादानों 
द्वारा नहीं | दाशेनिक क्षेत्र में यही उपपत्ति इस प्रकार श्रहण की 
जायगी कि आनंद की सत्ता को प्रकृतिबाह्य मानने की आवश्य- 
कता नहीं है, प्रकृति का आनंद-स्वरूप में स्वीकार ही वास्तविक 
अद्वेत है । क्‍ 

यहाँ फिर यह कहने की आवश्यकता है कि प्राकृतिक बास- 
नाओं का जो साधारणीकरण रस रूप में होता है वह श्रेयहीन 
प्रेय नहीं है, श्ेयपूर्ण श्रेय है। वह प्राकृतिक द्वेत से संयुक्त नहीं है. 
आत्मिक अछैत से निष्पन्न है। उपकरण प्रकृति हे किन्तु आत्म 
विरहित प्रकृति नहीं । यह रस आत्मा की मननशीलता का 
परिणाम है, कोई प्राकृतिक प्रक्रिया नहीं | इसी अर्थ में प्रसादजी 


( १४ ) 
ने काव्य को आध्यात्मिक वस्तु सिद्ध किया है और इसी 


२. आर 


अथ में वे प्राकृतिक सत्ता का आत्मसत्ता सें समन्वय करते हैं । 

प्रसादजी का यह संतव्य है कि आत्मा को यह विशुद्ध अद्वय 
तरंग जैसी प्राचीन भारतीय नाटकों में प्रवाहित है वेसी अन्य साहि- 
त्यिक कृतियों में नहीं । उनका कथन यह है कि नाट्य साहित्य में 
रस, या आनन्द अनिवाय होने के कारण काव्य की मूल रहस्यात्मक 
धारा नाठकों में ही प्रवर्तित हुई। रामायण और महाभारत जैसे 
महाकाव्य भी विवेकवाद से ( जो दुःखवाद का ही एक रूप है ) 
अमिसूत हैं । उनमें से एक ( रामायण ) आदशॉत्सक विवेकवाद 
की पद्धति पर रचा गया है और दूसरा यथाथवादात्मक पद्धति पर । 
दोनों के मूल में विवेक या विकरप का अंश है । पूर्णतः संकल्पात्मक 
ये कृतियाँ नहीं हैं। आदशेवाद ओर यथाथेबाद इन शब्दों का प्रयोग 
स्पष्ट रूप से इस प्रसंग में न करने पर भी प्रसादजी का आशय 
यही जान पड़ता है । ये शब्द्‌ असादजी ने आधुनिक प्रचलित अथ 
से कुछ भिन्न अर्थ में व्यवह्वत किए हैं जिसे हम आगे देखेंगे । 
यहाँ समभने के लिए इतना ही पयाप्त है कि आदशंबाद में लोको- 
त्तर चरित्रों ओर भावों का समावेश प्रसाद जी ने माना है और 
यथाथवाद में लॉकसामान्य घटनाओं, मनोवृत्तियों आदि का । 
किन्तु ये दोनों ही वाद प्रसाद जी की संमति में बोद्धिक या . 
विवेकप्रसूत हैं । ये रसात्मक या आनंदात्मक नहीं हें | 


यही नहीं प्रसादजी का मत है कि पोराणिक साहित्य से 
लेकर अधिकांश श्रव्य काव्य ( जिन्हें प्रसाद जी ने समयोपयोगी 
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पाठ्य काव्य' नाम दिया है ) जिनसें कथासरिव्सागर और दश- 
कुमार-चरित्र की  यथाथवादी ' रचनाएँ और कालिदास, अश्व- 
घोष, दरिड, भवभूति ओर भारवि का काव्यकाल भी सम्मिलित 
है, बाहरी आक्रमण से हीनवीय हुई जाति की ऋृतियाँ है । इनमें 
प्राचीन अद्वेत भावापन्न  नाव्यूरस ? नहीं है। “ आत्मा की मनन* 
शक्ति की वह असाधारण अवस्था ( वह रहस्यात्मक प्रेरणा ) 
नहीं है जो श्रेय सत्य को उसके मूल चारुत्व में सहसा भरहण कर 
लेती है !! 

संक्षेप में प्रसाद जी की मुख्य विवेचना यहाँ समाप्त हो जाती 
है। स्थूल रूप से हम कह सकते है. कि उन्होंने एक ओर आनंद- 
प्रधान, रहस्यात्मक या रखात्मक और दूसरी ओर विवेकप्रधान, 
बौद्धिक या आलंकारिक साहित्य की दो कोटियाँ स्थिर की हैं 
और उन्हें अद्वेत और द्वेत दशन से क्रमशः अलुप्राणित 
साना है। इस प्रकार का श्रेशिविभाग नया, विचारोत्तेजक 
ओर प्रसादजी की ग्रतिभा का परिचायक है । हिन्दी के 
साहित्यिक और दाशनिक ज्षेत्रों में यह प्राय: अश्रुतपूर्व है। 
अवश्य ही ये श्रेणियों वहुत दृष्टि से परस्पर नितांत विरोधिनी 
नहीं हें, ऐसी भी संभावनाएँ ध्यान में आती हैं जब ये दोसलों 
ऊपर से एक दूसरे के बहुत निकट आ जाएँ, किन्तु इनके 
मूल ल्ोतों, लक्षणों और प्रक्रियाओं में स्पष्ट अंतर है। यद्यपि 
प्रसादजी ने यह बात कहीं स्पष्ट रूप से नहीं कही है ओर ऐति- 
हासिक शेली से ही विवेचन किया है तो भी यह कई स्थानों पर 
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व्वनित होता है कि प्रथम घारा का साहित्य हो वास्तव में प्रगति- 
शील साहित्य है ओर दूसरी धारा का साहित्य मुख्यतः हासोन्सुख 
है । इस विचार से हिन्दी सहित्य के इतिहास पर दृष्टि डाली जाय 
तो प्रचलित धारणाओं में वहुत अधिक फ्रेर-्फार करने की आव- 
श्यकता अतीत होगी | 

इसी प्रकार अद्वेत और द्वेत के संबंध की प्रसाद जी की 
दाशंनिक उद्भधावना-प्रकृति का आत्मा से प्रथकरण नहीं बर॑ उसमें 
पयवसान अद्वेत है और छेत आत्मा और जगत्‌ की भिन्नता का 
विकल्प हैे--आधुनिक आध्यात्मिक क्षेत्रों में कम उत्तेजना नहीं 
उत्पन्न करेगी। यद्यपि विचारपूषक देखा जाय तो इसमें प्राचीन 
प्रवृत्तिमागं, अथवा आत्मा की छत्नछाया में निष्काम कर्म की 
आधुनिक आध्यात्मिक उपपत्ति से विशेष भिन्नता नहीं है, तो भी 
प्रकारभद तो है ही । 

असाद जी को संमति में अद्वयता की साधना ही मुख्य 
साहित्यिक ओर दाशंतिक साघता है तथा इन दोनों का हो हिन्दी 
क्षेत्र में प्रायः अभाव है। साहित्य में वे आजमन्द सिद्धान्त के प्रष्ठ- 
पोषक हैं (हिन्दी के मक्ति और झूंगार दोनों ही कालों में 
वास्तविक आनन्द की न्यूनता थी) ओर दशेन में शक्ति- 
अद्वेतवाद के संदेशवाहक | आत्मा की संकल्पात्मक अलुमूति 
में इन दोनों का समन्वय हो जाता है । 

इसके अतिरिक्त प्रसादज्णी के अभ्य आनुषंगिक विचारों का 
अनुशीलन भी कम उपादेय नहीं है। उदाहरणार्थ रस के प्रसंग में 
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उन्होंने प्रदर्शित किया हे कि अलंकार, रीति, वक्रोक्ति और ध्वत्ति 
आदि के साहित्य संप्रदाय विवेकमत की उपज है, अकेला रस-मत 
ही आनंद-उद्भूत है। एक अन्य निबंध में आधुनिक साहित्य का 
हवाला देते हुए आदशवाद, यथाथवाद, छायावाद आदि कई 
पारिभाषिक शब्दों का उन्होंने प्रयोग किया है। वे लिखते है कि श्री 
हरिश्नन्द्र ने वेदना के साथ ही जीवन के यथार्थ रूप का चित्रण 
आरंभ किया ।...प्रतीक-विधान चाहे ठुबल रहा हो परंतु जीवन 
की अभिव्यक्ति का प्रयन्न हिन्दी में उसी समय हुआ था।... 
यद्यपि हिन्दी में पौराणिक युग की पुनरावृत्ति हुई और साहित्य 
की सम्रद्धि के लिए उत्सुक लेखकों ने नवीन आदर्शां से भी उसे 
सजाना आरंभ किया, किन्तु श्री हरिश्रन्द्र का आरंभ किया हुआ 
यथाथवाद भी पछबित होता रहा | यथाथंवाद की विशेषताओं में 
प्रधान है लघुता की ओर साहित्यिक दृष्टिपात । उसमें स्वभावतः 
दुःख की अधानता और वेदना की अनुभूति आवश्यक है। लघुता 
से मेरा तात्पय है साहित्य के माने हुए सिद्धान्त के अनुसार 
महत्ता के कास्पनिक चित्रण के अतिरिक्त व्यक्तिगत जीवन के 
दुःख ओर अभावों का वास्तविक उल्लेख ।! 





यथाथवाद की यह व्याख्या दाशनिक की अपेक्षा ऐतिहासिक 
अधिक है ओर श्री हरिश्वन्द्र के समय की यथार्थोन्मुख प्रवत्तियों 
का संकेत करतो है। अभाव के साथ ही साथ यथाथवाद का एक 
भावपत्ञ भी है. जिसमें देनिक जीवन के यथातथ्य चित्रण, 
क्ास्पनिक के स्थान पर बोद्धिक दृष्टि, और फ्रायड की सुम्काई 


( रंढ » 

मनोवेज्ञानिकता का अनुसरण मुख्य है | इस यथाथवाद के साथ 
ऐतिहासिक भौतिक विज्ञानबाद (780708)! ७४809 80) 
ओर नवीन कामविज्ञान का भी घनिष्ठ संबंध हो गया है। सामा- 
जिक समस्याओं का व्यावहारिक नहीं, बोद्धिक समाधान भी 
इस वाद की विशेषता है | यह वाद सामाजिक उत्थान की निचली 
सीढ़ी, नीच अथवा जड़ के समीप रह कर ही अपनी उपयोगिता 
प्रकट करता है, ऊंची सांस्कृतिक भूमियों में जाने का कष्ट नहीं. 
करता । उसकी दृष्टि मुख्यतः भोतिक विज्ञान पर स्थित है । 


जिआा 


प्रसादजी ने अदशंवाद के संबंध में लिखा है--आरंम में 
जिस आधार पर साहित्यिक न्याय की स्थापना होती है-जिसमें: 
राम की तरह आचरण करने के लिए कहा जाता है, राबण की 
तरह नहीं -उसमें रावण की पराजय निश्चित है। साहित्य में 
ऐसे प्रतिहन्दी पात्र का पतन आंदशवाद के स्तंभ में किया जाता 
है ।' यह आदशेवाद की परिपाटी भी ऐतिहासिक है, सेद्धान्तिक 
नहीं ओर मेरे विचार से आदशवाद की यह अवनतिशील 
( 00८5 प९॥ ) परिपाटी है। अपनी उन्नत अभिव्यक्तियों में 
आदशंवाद अतिशय निस्वृह विज्ञान है | किन्तु असादजी जिस 
ऐतिहासिक आदशवाद का उल्लेख करते हैं, अपने स्थान पर वही 
ठीक है । वाद के रूप में आदर्श को असादजी दुःखवाद की 
ही सृष्टि मानते हैं । इसीलिए वे कहते भी हैं--'सिद्धान्त से ही 
आदशवादी धार्मिक प्रवचन कता बन जाता है । बह समाज को 
केसा होना चाहिए यही आदेश करता है। और यथार्थवादी 


( १९ ) 

रि से ही इतिहासकार से अधिक कुछ नहीं ठहरता | वह 
चित्रित करता है कि समाज केसा है या था । स्पष्ट ही यहाँ प्रसादजी 
ने यथार्थ ओर आदश दोनों ही थादों को विवेकप्रसूत माना है 
आनन्दोद्भूत, अद्वेत अथवा सच्चा सांस्कृतिक नहीं | इसीलिए 
प्रसादजी की ये व्याख्याएं प्रचलित पारिभाषिक व्याख्याओं से 
कुछ भिन्न हो गई हैं । 

प्रसादजी स्पष्ट ही इन दोनों वादों का विरोध करते हैं| उनका 
कथन है कि सांस्कृतिक केन्द्रों में जिस विकास का आभास 
दिखलाई पड़ता है. वह महत्व और लवुत्व दोनों सीसान्तों 
के बीच की वस्तु है; यहाँ महत्व और लघुत्व के दोनों सोमान्‍्तों से 
प्रसादजी का तायय ऐतिहासिक आदशेबाद और यथाथवाद के 
सीमान्तों से है। द्ाशंनिक सीमान्तों की ओर यहाँ उनकी दृष्टि 
नहीं है । 

इस बीच की वस्तु या मध्यस्थता के निर्देश से यह अथ 
नहीं लगाना चाहिए कि प्रसादजी सिद्धान्ततः सध्यवर्गीय थे । 
प्रसादजी आदशंवाद और यथाथवाद की बौद्धिक दाशनिकता के 
विरोधी थे | उनके रहस्यवाद या शक्तिसिद्धान्त में दोनों के अंश 
हो सकते है. किन्तु दोनों की सीमाएं नहीं हैं और दोनों को मूल 
दुखाःत्मकता का भी निषेध है । 





हिन्दी साहित्य के इतिहास में इसका नाम छायावाद पड़ा 

न ऐेति -.ु ज+ म् ञ््ः ( कक 2४७0 
ओर ऐतिहासिक दृष्टि से इसमें उक्त दोनों वर्गों ( आदशवाद और 
यथाथवाद ) की मध्यस्थता के चिन्ह भी संभव है मिलें, किन्तु 





( २० ) 
ष्टि से बह अद्भैव पर स्थित है और वे दोनों वाद द्वेत 

पर | प्रसादजी ने इस अन्तर का ही अधिक आम्रह किया है 
5्नकी मीमांसा से प्रकट होता है कि छायावाद ऊपरी दृष्टि से तो 
यथाथवाद के ही निकट है ( ऐसा कहते हुए उनका ध्यान आरमिक 
आदशवादी छायावादियों की ओर नहीं गया जिनकी एक 
प्रतिनिधि रचना ' साथना है ) किन्तु प्रसादजी की संमति में 
यथाथंवाद श्रीहरिश्चन्द्र के भारत दुदशा' आदि म॑ स्थूल, बाह्य 
बर्णनों तक ही सीमित रहा, ओर दुःखप्रधान था। छायावबाद में 
वेदुना के आधार पर स्वानुभूतिसयी अभिव्यक्ति होने लगी। 
ये नवीन भाव आतरिक स्पशे से पुलकित थे। सूक्ष्म आशभ्यन्तर 
भावों के व्यवहार में प्रचलित पद योजना असफल रही । उनके 
लिए नवीन शेली, नया वाक्यविन्यास आवश्यक था । / 

यह प्रबल नवीन उत्थान किसी मध्यवर्ग के मान का नहीं था । 
इसके लिए नव्य दर्शन की आवश्यकता थी। यह नवीन दशेन 
अद्ेत रहस्यवाद ही है जिसके अनुसार “विश्वसुन्दरी प्रकृति में 
चेतनता का आरोप ग्रचुरता से उपलब्ध होता है। यह, श्रकृति 
अथवा शक्ति का रहस्यवाद है जिनकी सोन्दयमयी उव्यंजना 
वत्तमान हिन्दी में हो रही है ।” छायावाद एक ऐतिहासिक आव 
श्यकता भी है ओर दाशनिक अभ्युत्थान भी | प्रसादजी का यह 
स्पष्ट मत है कि दाशेनिक दृष्टि से यह अम्युत्थान प्राचीन रहस्या 
स्मक परंपरा में हे जिसे भूले भारत को बहुत दिन हो गए थे । 

भ< ओ८ >८ 





( २१ ) 

* ज्ञाटकों का आरंभ ' और ' रंग मंच ? पर भ्रसादजी के 
दो निबन्ध प्रस्तुत पुस्तक में हैं जिन्हें मूल में ही अध्ययन करने 
की आवश्यकता है | यहाँ उनका विवरण अधूरा और अप्रासंगिक 
भी होगा क्योंकि उनमें व्याख्येय कोई विशेष वस्तु नहीं है, सब- 
कान्‍सब विवरणात्मक है । 

चार प्रश्न और भी विचारणीय हें--वे चारो पहले ही निवन्ध 
( काव्य और कला ) के हैं। वे प्रस्तुत पुस्तक के मूल प्रश्नों में से 
नहीं हैं, इसीलिए अब तक छूटे हुए थे। किन्तु अपने स्थान 
पर वें सभी महत्त्वपूर्ण है। पहला प्रश्न कल्ला. की परिभाषा और 
दूसरा मूते ओर अमूत आधार पर कलाओं के वर्गीकरण का 
है । तीसरा काव्य पर राष्ट्रीय संस्कृति का अभाव और 
अन्तिम प्रश्न काव्य में अनुभूति की प्रधानता पर है। “कला! 
शब्द्‌ का भारतीय व्यवहार पाश्चात्य व्यवहार से भिन्न है। यहाँ 
कला केवल छंद-रचना के अथ में व्यवहृत हुईं, इसीलिए काव्य 
नहीं ' समस्यापूर्ति ' की गणना कला में की गई । स्पष्ट ही काव्य 
केवल समस्यापूरति नहीं है, समस्यापूर्ति या छंद तो उसका वाहन- 
मात्र है--विन्ा सवार का घोड़ा ! पाश्चात्य अर्थ में कला सवार 
सहित घोड़ा है इसलिए उसकी शिक्षा-दीक्षा ओर सामाजिक 
संस्कृति में उसका स्थान स्वभावदः भिन्न होना ही चाहिए। 

.. ऋलाओं के वर्गीकरण का प्रश्न कलाओं के पाश्चात्य अथ में 
है । चित्र, संगीत, स्थापत्य, साहित्य आदि कल्लाओं के वर्गीकरण 
का कुछ क्रम आवश्यक है। हीगेल ने कलाओं के मूर्च आधार को 


( २२ 9 
लेकर उनकी सूक्ष्मता और स्थूलता के बिभेद से वर्गीकरण किया है 
जिसके अनुसार अत्यन्त सूक्ष्म, भावमय होने के कारण साहित्य 
को सर्वोच्च स्थान दिया गया है! ओर सब से नीचे स्थापत्य का 
स्थान है क्योंकि उसका उपकरण अपेक्षाकृत स्थूल है। यहाँ स्मरण 
रखना चाहिए कि यह विभाजन व्यावहारिक है और इन कलाओं 
की वास्तविक उच्चता या नीचता का परिचायक नहीं। काव्य भी 
निम्न कोटि का हो सकता है। सुन्दर मूर्ति उससे कहीं श्रेष्ठ कला* 
वस्तु मानी जा सकती है। हीगेल का प्रयोजन इतना ही है कि 
ओर सब बातें वराबर हों तो काव्य का स्थान उसके सूह्ष्मतर 
उपकरण के कारण सर्वोच्च होगा ओर उसके नीचे क्रमशः संगीत, 
चित्र, मूत्ति और स्थापत्य कलाएँ होंगी। कलाओं के उत्करष- 
अपकर्ष की तुलना यहाँ नहीं है। वह तो एक-एक कलांबस्तु 
की समीक्षा द्वारा ही हो सकती है। यहाँ दो केवल व्यावहारिक 
विभाग की चर्चा है । इस सम्बन्ध में मतभेद के लिए विशेष 
स्थान मुझे नहीं दिखाई देता । 

तीसरा प्रश्न काव्य साहित्य पर राष्ट्रीय संस्कृति की छाप का 
है । यह निश्चय है कि काव्य में राष्ट्र की स्थायो सांस्कृतिक प्रवृत्तियों 
का प्रचुर अभाव पड़ता है। प्रसादजी ने इसका एक सुन्दर 
उदाहरण भी दिया हे: हर यह स्पष्ट देखा जाता है कि 
भारतीय साहित्य में पुरुष-विरह विरल है ओर विरहिणी का ही 
वर्णन अधिक है । इसका कारण है भारतीय दाशेनिक संस्कृति । 
पुरुष सवथा निलिप्त और स्व॒ंत्र है । प्रकृति या माया उसे अवृत्ति 


( र३ई ) 

या आवरण में लाने की चेष्टा करती है। इसलिए आसक्ति का 
आरोपण खली में ही है। 'नेव स्ली न पुमानेष न चेवायम्‌ नपुसकः” 
मानने पर भो व्यवहार में त्रह्म पुडष है, माया खसत्री धर्मिणी। 
खील में प्रवृत्ति के कारण नेसगिक आकषण मान कर उसे 
गआथिनी बनाया गया है | देशान्तर ओर जात्यंतर से इस प्रथा में 
भिन्नता भी पाई जाती है। इसलिए काव्य के देश-जाति*गत 
कुछ म्थायी उपलस्तयणश ( (४090 ए 860॥8 ) सनन पड़ते हें | 


अन्तिम प्रश्न काव्य से अनुभूति या अभिव्यक्ति की प्रधानता 
विषयक है| अभिव्यजनावाद अभिव्यक्ति की ही प्रधानता स्वीकार 
करता है, किन्तु प्रसादजी अनुभूति की ग्रधानता मानते हें। 
उन्होंने इस सम्बन्ध भें हिन्दी के दो सबश्रेष्ठ कवियों का उदाहरण 
सामने रक्ष्खा है-सूरदास और गोस्वामी तुलसीदास का । 
वे पूछते हैं --/कहा जाता है कि वात्सल्य की अभिव्यक्ति में 
तुलसीदास सूरदास से पिछड़ गए हैँ। तो क्‍या यह मान लेना 
पड़ेगा कि तुलसीदास के पास वह कोशल या शब्दृविन्यासपदुता 
नहों थी जिसके अभाव के कारण ही वे वात्सल्य की संपूरों 
अभिव्यक्ति नहीं कर सके ? प्रश्न का उत्तर भी बे देते हैं. भें तो 
कहूँगा, यही प्रमाण है आत्माजुमूति की प्रधानता का । सूरदास के 
वात्सल्य में संकल्पात्मक मोलिक अनुभूति को तीजत्रता है, उस 
विषय की ग्रधानता के कारण तुलसीदास के हृदय में 
वास्तविक अनुभूति तो रामचन्द्रजी की भक्त-रक्तण-समथ द्याछुता 


( रे४ ) 

है, न्याय पूर्ण इश्वरता है, जीव की शुद्धावस्था में पाप-पुण्य- 
निलिप्त ऋष्ण चन्द्र की शिशु मूर्ति का शुद्धाइलवाद नहीं ।' 

प्रसादजी का यह उत्तर सोलह आना सत्य है किन्तु अभि- 
व्यख्नावादियों का प्रश्य यह हे कि अनुभूति ह क्‍या वस्तु १ एक 
ओर तो कव्रि को अनुप्रेरिव करने वाले सृष्टि के वस्तु-व्यापार 
हैं और दूसरी ओर है कवि का काव्य या अभिव्यक्ति। इन दोनों 
के बीच में अनुभूति है। यह अनुभूति काव्य-्यापार में कहीं भी 
खतंत्र नहीं है। एक ओर वह बाह्य अभिव्यक्ति (संसार ओर 
उसके भावादियों ) से प्रतिक्षण निर्मित होती है और दूसरी ओर 
काव्याभिव्यक्ति में परिणत होती है | केवल अनुभूति काव्य का 
कोई उपादान नहीं । अलुभूति चाहे जितनी हो, काव्य का निर्माण 
नहीं हो सकता। काव्यनिमाण के लिए काव्यात्सक अभिव्यक्ति 
ही आवश्यक है | अभिव्यक्ति केबल रचनाकौशल नहीं है 

अनुभूतिपूर्ण रचनाकौशल है। 
प्रसादजी का इस मत से कीई विरोध नहीं है, किन्तु वे इसकी 
छान-बीन में उतरे नहीं है । हाँ, वे अभिव्यअनावादियों की भाँति 
अलुमूति को गौणता न देकर उसे सुख्य मानते हैं। अनुभूति का 
निर्माण केसे होता है यह तो प्रश्न ही दूसरा है। वस्तुतः वे अनु 
भूति को सननशील आत्मा को असाधारण अवस्था सानते हे, 
ओर अभिव्य॑ खनावादियों की व्यक्त बाह्य प्रक्रियाओं को विशेष 
महत्व नहीं देते । अभिव्यजनावादी क्रोस और रहस्यवादीः 

असाद' में इतना ही मुख्य अन्तर है । 





| हे ) 
अंत में यह कहते हुए पुस्तक पाठकों के हाथ में रच्खी 
रही है कि यह अपने ढड़' की अकेली रचना है जो हिन्दी की 
अपनी मानी जाय ओर साहित्य के सुयोग्य विद्याथियों को स्नेह 
ओर विश्वासपूवक पढ़ने को दी जाय | निश्चय ही यह कहना 
मेरे लिए जितना सुखद है आज उतना ही दुःखप्रद भी । 





गीता प्रेस, गोश्खपुर नम्द्‌ह बे 
कर कर नन्‍्ददुलारे वाजपेयी 











हिन्दी में साहित्य की आलोचना का इृष्टिकोश बदला हुआ 
सा दिखलाई पड़ता है। प्राचीन भारतीय साहित्य के आलोचकों 
की विचार-बारा जिस क्षेत्र में काम कर रही थी, वह वर्तमान 
प्रालोचनाओं के क्षेत्र से कुछ भिन्न था। इस युग को ज्ञान- 
सम्दंधिनी अडुभूति में भारतीयों के हृदय पर पश्चिम की विवेचन- 
शैली का व्यापक प्रमुत्व क्रियात्मक रूप में दिखाई देने लगा है; 
किन्तु साथ-ही-साथ ऐसी वित्रेचनाओं में प्रतिक्रिया के रूप में 
भारतीयता की भी दुहाई सुनी जाती है। परिणाम में, मिश्रित 
विचारों के कारण हमारी विचार-घारा अव्यवस्था के दलदल 
में पड़ी रह जाती है । काव्य की विवेचना में प्रथम विचारणीय 
विषय उस का वर्गीकरण हो गया है और उसके लिए संभवतः 
हेगेल के अनुकरण पर काव्य का वर्गीकरण कला के अन्तगंत 
किया जाने लगा है। यह वर्गीकरण परम्परागत विवेचनात्मक 
जमन दाशनिक शेली का वह विकास है, जो पश्चिम में श्रीस को 
विचार-धारा और उस के अनुकूल सोन्द्य-्बोध के सतत अभ्यास 
से हुआ है | यहाँ उस को परीक्षा करने के पहले यह देखना 
आवश्यक है कि इस विचार-घारा ओर सौन्दय-बोध का कोई 
भारतीय मौलिक उद्गम है या नहीं 
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यह मानते हुए कि ज्ञान और सोन्दर्य-बोध विश्वव्यापी 
वस्तु है, इन के केन्द्र देश, काल ओर परिस्थितियों से तथा 
प्रधानत: संस्कृति के कारण भिन्न-भिन्न अस्तित्व रखते हैं। 
खगोलवर्ती ज्योति-केन्द्रों की तरह आलोक के लिए इन का परस्पर 
सम्बन्ध हो सकता है । वही आलोक शुक्र की जउज्ज्वलता और 
शनि की नीलिमा में सौन्दर्य-बोध के लिए अपनी अलग-अलग 
सत्ता बना लेता है । 

भौगोलिक परिस्थितियाँ और काल को दीघता तथा उस के 
द्वारा होने वाले सौन्दर्य-सम्बन्धी विचारों का सतत अभ्यास एक 
विशेष ढंग की रुचि उत्पन्न करता है, ओर वही रुचि सौन्दर्य 
अनुभूति की तुला बन जाती है, इसी से हमारे सजातीय विचार 
बनते हैं ओर उन्हें स्निग्यता मिलती है | इसी के द्वारा हम अपने 
रहन-सहन, अपनी अभिव्यक्ति का सामूहिक रूप से संस्कृत रूप 
में प्रद्शन कर सकते हैं । यह संस्कृति विश्ववाद की विरोधिनी 
नहीं; क्‍योंकि इस का उपयोग तो मानव-समाज में, आरम्भिक 
प्राणित्व-धर्म में सीमित मनोभावों को सदा प्रशस्त और विकासो- 
न्मुख बनाने के लिए होता है। संस्कृति मन्दिर, गिरजा और 
मसजिद-विहीन प्रान्तों में अन्तःप्रतिष्ठित हो कर सौन्दर्य-बोध 
की बाह्य सत्ताओं का सजन करतो है। संस्कृति का सामूहिक 
चेतनता से, मानसिक शील ओर शिष्टाचारों से, मनोभावों से 
मोलिक सम्बन्ध है। घ॒र्मों पर भी इस का चमत्कार-पूर्ण प्रभाव 
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दिखाई देता है। इरानी खलीफाओं के ही कला ओर विद्या-प्रेम 
तथा सौन्दयानुभूति ने--जो उन की मौलिक संस्कृति द्वारा उन में 
विद्यमान थी--मरुभूमि के एकेश्वरवाद को सौन्दर्य से सजा कर 
स्पेन और इजिप्ट तक उस का प्रचार किया; जिस से वर्तमान 
यूरोपीय सोन्द्य-्बीध अपने को अछूता न रख सका। संस्कृति 
सौन्दय-बोध के विकसित होने की मौलिक चेष्टा है । 

इस लिए साहित्य के विवेचन में भारतीय संस्कृति और 
तदनुकूल सौन्दयोनुभूति की खोज अप्रासंगिक नहीं , किन्तु आव- 
श्यक है। साहित्य सें सोन्दय-बोध सम्बन्धी रुचि-मेद का वह 
उदाहरण बड़ा सनारंजक है जिस में जहाँगीर ने शराब पीते हुए 
खुसरों के उस पद्य के गाने पर कव्वाल को पिटवा दिया था, 
जिस का तात्पय एक खंडिता का अपने प्रेमी के प्रति उपालम्भ था । 
जहाँगीर ने उस उक्ति को प्रमिका के प्रति समझ कर अपना क्रोध 
प्रकट किया था। मोलाना ने समझाया कि खुसरो भारतीय कवि 
है, भारतीय साहित्यिक रुचि के अनुसार उस ने यह स्त्री का उपा- 
लम्भ पुरुष के श्रति वर्णन किया है, तब जहाँगीर का क्रोध ठंढा 
हुआ । यह रुचिभेद सांस्कृतिक है । यहाँ पर यह विवेचन नहीं 
करना है कि ऐसा उपालम्भ पुरुष को स्त्री के प्रति देना चाहिए 
या सत्री को पुरुष के प्रति; किन्तु यह स्पष्ट देखा जाता है कि 
भारतीय साहित्य में पुरुष विरह विरल है और विरहिणी का 
ही वर्णन अधिक है। इस का कारण है भारतीय दाशेनिक 
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संस्कृति | पुरुष सवथा निलिप्त और स्वतन्त्र है | प्रकृति या माया 
उसे प्रवृत्ति या आवरण में लाने की चेष्टा करती है; इसलिए 
आसक्ति का आरोपण छी में ही है। नेव छी न पुमानेष न 
चेवायम नपुसकः सानने पर भी व्यवहार सें त्रह्म पुरुष है, साया 
खीघमिणी । ख्रीख में अवृत्ति के कारण नेसमगिक आकर्षण 
मान कर उसे प्राथिनी बनाया गया हे | 

यदि हम भारतीय रुचि-सेद को लक्ष्य में न रख कर साहित्य 
की विवेचर्नी करने लगेंगे, तो जहाँगीर की ही तरह प्रसाद कर 
बैठने की आशंका है | तो भी इस प्रसंग में यह बात न भूलनी 
चाहिए कि भारतीय संस्कृत वाड मय में समय-चक्र के प्रत्यावतेनों 
के द्वारा इस रुचि-भेद में परिवततेनों का आभास मित्रता है | ऊपर 
की कही हुई सम्भावना या साहित्यिक सिद्धान्त सायावाद के 
प्रबलता प्राप्त करने के पीछे का भी हो सकता है; क्योंकि कालिदास 
ने रति का करुण विप्रल्मम्भ वर्णन करने के साथ ही साथ अज 
का भी विरह वर्णन किया है और मेघदूत तो विरही यक्ष की 
करुण भाव व्यंजना से परिपूर्ण एक प्रसिद्ध अमर कृति है । 

इस प्रकार काल-चक्र के महान्‌ प्रत्यावतेनों से पूण भारतीय 
वाड मय की सुरुचि-सम्बन्धी विचित्रताओं के निद्शन बहुत से 
मिलेंगे । उन्हें बिना देखे ही अत्यन्त शीघ्रता में आजकल अमुक 
वस्तु अभारतीय है अथवा भारतीय संस्कृति सुरुचि के विरुद्ध है, 
कह देने की परिपाटी चल पड़ी हे | विज्ञ समरालोचक भी हिन्दी 
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की आलोचना करते-करते छायावाद', 'रहस्ववाद आदि वादों की 
करपना कर के उन्हें विजातीय, विदेशी तो प्रमाणित करते ही हैं, 
यहाँ तक कहते हुए लोग सुने जाते हैं कि वतमान हिन्दी 
कविता में अचेतनों में, जड़ों में, चेतनता का आरोप करना 
हिन्दीवालों ने अगरेजी से लिया है; क्योंकि अधिकतर आलोचकों 
के गीत का टेक यही रहा है कि हिन्दी में जो कुछ नवीन विकास 
: हो रहा है बह सब बाह्य वस्तु (07०ं97 ०|०४6४४ा ) है। कहीं 
अंगरजी सें उनन्‍्हों ने देखा कि गाड इज़ लब' | फिर क्‍या ? कहीं भी 
हिन्दी सें इश्वर के प्रेम-रूप का वर्णन देख कर उन्हें अंगरजी के 
अनुवाद या अनुकरण को घोषणा करनी पड़ती है। उन्हें क्‍या 
सार्म कि प्रसिद्ध वेदान्त-प्रन्थ पंचदशी में कहा है अयमात्मा 
पशनंदः पस्श्रेमास्पई यतः वे भूल जाते हैं कि आनन्दवद्धेन ने हजारों 
वर्ष पहले लिखा है-- 
भावानचेतनानपि चेतनवच्चेतनानचेतनवत्‌, 
व्यवहाश्यति यथेष्ट सुकविः काव्ये स्वतच्त्रतया । 

ऐसे ही कुछ सिद्धान्त पिछले काल के अछंकार और रीति- 
प्रन्धों के अस्पष्ट अध्ययन के द्वारा ओर भी बन रहे हैं। कभी 
यह सुना जाता है कि भारतीय साहित्य में दुःखान्त और 
तथ्यवादी साहित्य अत्यन्त तिरस्कृत हैं। शुद्ध आदशेबाद का 
सुखान्त प्रबन्ध ही भारतीय संस्कृति के अनुकूल है | तब मानो 
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ये आलोचकगण भारतीय सब्कृति के साहित्य-संबन्धी दो आलोक- 
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स्तम्भों, महाभारत ओर रामायण को ओर से अपनी आँखें बन्द 
कर लेतें है। य॑ सब भावनाएं साधारणतः हमारे विचारों की 
संकीर्णता से ओर प्रधानतः अपनी स्वरूप-विस्मृति से उत्पन्न हैं ! 
सांस्कृतिक सुरुचि का, समय-समय पर हुए विशेष परिवततनों के 
साथ, विस्तृत और पूर्ण विवरण देना यहाँ मेरा उद्देश्य नहीं है ! 

हमारे यहाँ इस का वर्गीकरण भिन्न रूप से हुआ। क्ाउय- 
सीमांसा से पता चलता है कि मारत के दो प्राचोन महानगरों में 
दो तरह को परीक्षाएं अलग-अलग थीं। काव्यकार-परीक्षा उच्ज- 
यिनी में ओर शास्त्रकार-परीक्षा पाटलिपुत्र में होती थी | इस तरह 
भारतीय ज्ञान दो प्रधान भागों में विभक्त था। काव्य की गणना 
विद्या में थी ओर कलाओं का वर्गीकरण उपविद्या में था । कलाओं 
का कामसूत्र में जो विवरण मिलता है उस में संगीत ओर चित्र 
तथा अनेक प्रकार को ललित कलाओं के साथ-साथ काव्य- 
समस्या-पूरण भी एक कला है; किन्त वह समस्यापूर्ति ( श्लोकस्य 
सप्रस्या प्रणव क्रीड़ाथंश वादाथतव च) कोतक ओर वादविवाद 
के कोशल के लिए होती थी । साहित्य में वह एक साधारण श्रेणी 
का कौशल मात्र समझी जाती थो। कला से जो अर्थ पाश्चात्य 
विचारों में लिया जाता है वैसा भारतीय दृष्टिकोण में नहीं 


ज्ञान के वर्गीकरण में पूव और पश्चिम का सांस्कृतिक रुचि- 
भेद्‌ विलक्षण है। प्रचलित शिक्षा के कारण आज हमारी चिन्तन- 
घारा के विकास में पाश्चात्य प्रभाव ओतग्रोत है, और इसलिए 
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हम वाध्य हे। रहे हैं अपने ज्ञान-सम्बन्धों प्रतोकों के। उसी दृष्टि से 
देखने के लिए । यह कहा जा सकता है कि इस प्रकार के विवेचन 
में हम केवल निरुपाय हो कर ही प्रवृत्त नहीं होते; किन्त विचार- 
विनिमय के नये साथनों की उपस्थिति के कारण संघार को 
विचार-चारा से कोई भी अपने को अछूता नहीं रख सकता। इस 
सचेतनता के परिणासम्त सें हमें अपनी सुरुचि की ओर प्रत्यावतंन 
करना चाहिए। क्योंकि हमारे मौलिक ज्ञान-प्रती क दुबंल नहीं हैं 

हिन्दी में आलोचना कला के नाम से आरम्भ होती है। और 
साधारणत: हेगेल के मतानुसार मूत्ते और अमू््त विभागों के 
द्वारा कलाओं में लघु ओर महत्त्व समझता जाता है। इस विभाग 
सुगमता अवश्य है; किन्तु इस का ऐतिहासिक और वेज्ञानिक 
विवेचन होने को संभावना जैसी पाश्चात्य साहित्य में है बेसी 
भारतीय साहित्य में नहीं । उन के पास अरस्तू से ले कर वतमान 
काल तक को सोन्दयानुभूति-सम्बन्धिनी विचार-धारा का क्रम- 
विकास ओर प्रतीकों के. साथ-साथ उन का इतिहास तो है ही, 
सब से अच्छा साधत उन की अविच्छिन्न सांस्कृतिक एकता भी है। 
हमारा भाषा के साहित्य सें बेसा सामआअम्य नहीं है । बीच-बीच 
सें इतने अभाव या अंधकार-काल हैं कि उन में कितनी ही विरुद्ध 
संस्कृतियाँ मार तीय रंगस्थल पर अवती्ण और लोप होती दिखाई 
देती हैं, जिन्‍हों ने हमारी सौन्दयोनुभूति के प्रतीकों को अनेक 
अकार से विक्ृत करने का ही उद्योग किया है | 


( १० ) 
यों तो पाश्चात्य वर्गीकरण में भी मतभेद दिखलाई पड़ता 
है। प्राचीन काल में प्रीस का दाशनिक प्लेटो कबिता का संगीत 
के अन्तर्गत वर्णन करता है; किन्तु वर्तमाव विचार-बारा मूत्त 
और अमूत्त कलाओं का भेद करते हुए भी कविता को अमूर्त 
संगीत कला से डूँचा स्थान देती है। कला के इस तरह विभाग 
करनेवालों का कहना है कि मानवन्सोन्दयन्बोध का सत्ता का 
निदर्शन तारतम्य के छारा दो भागों में किया जा सकता है। एक 
घ्यूल और वाह्मय तथा भौतक पदार्थों के आधार पर गथित 
होने के कारण निम्न कोठि की, मूत्ते होती हैं । जिस का चाह्ुषू ' 
प्रत्यक्ष हो सके वह मूत्त है। ग्रह-निर्मोणु-विद्या, मूत्तिकला और 
चित्रकारी, ये कल्ला के मूत्त विभाग हैं और क्रमशः अपनी कोटि 
में ही सूक्ष्म होते-होंते अपना श्रेणी-विभाग करती हैं । 
संगीत-कल्ला ओर कविता अमूत्ते कलाएं हैं । संगोत-कला 
नादाव्मक है और कविता उस से उच्च कोढि का अमूत्त कला है । 
उयकला को अमूत्ते माननें में जो मनोबृत्ति दिखलाई देती है 
वह महत्त्व उस की परस्परा के कारण है। यों तो साहित्य कला 
उन्हीं तकों के आधार पर मूत्त भी मानी जा सकती है ; क्‍योंकि 
साहित्य कला अपनी वर्णमालाओं के द्वारा प्रत्यक्ष मृत्तिमती है । 
वर्णमात्रुका की विशद्‌ कल्पना तन्त्रशाखरों में बहुत विस्दत रूप से 
की गई है। अ से आरंभ हो कर ह्‌ तक के ज्ञान का ही प्रतीक 
अहं है। ये जितनी अनुभूतियाँ हैं, जितने ज्ञान हैं, अह के-- 
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आत्मा के हैं। व सब वर्णमाला के भीतर से ही प्रकट होते हैं। 
वर्शामालाओं के सम्बन्ध में अनेक प्राचोन देशों की आरम्भिक 
लिपियों से यह प्रमाणित है कि वह वास्तव में चित्र-लिपि है | तब 
तो यह कहना अ्रम होगा कि चित्रकला और वाडमसय भिन्न-भिन्न 
वर्ग की वस्तुएँ हें। इसलिए अन्य सूक्ष्मताओं और विशेषताओं 
का निदर्शन न कर के केवल मूत्त और अमूत्त के भेद से साहित्य- 
कला की महत्ता स्थापित नहीं की जा सकती । 

सम्भव है कि इसी अमूत्ते सम्बन्धिनी महत्ता से प्रेरित हो कर 
प्लेटो ने प्राचीन काल में कविता को संगीत के अन्तगत माना 
हो | उन को विचार-पद्धति में कविता की आवश्यकता संगीत के 
लिए है। संभवतः अमूत्ते संगीत आशभ्यन्तर और मूत्ते शरीर 
बाह्य इन्हीं दोनों आधारों पर कला की नींव ग्रीस के विचारकों 
ने रक्खी ; सो भी बिलकुल भौतिक दृष्टि से--अध्यात्म का उस में 
सम्पक नहीं । इसी लिए प्लेटो का शिष्य अरस्तू कला को अनुकरण 
( 7778007 ) मानता हे। लोकोत्तर आनंद की सत्ता का 
विचार ही नहीं किया गया। उसे तो शुद्ध दशेन के लिए सुरक्षित 
रक्खा गया । 


कोटिल्य की तरह लोकोपयोगी राजशाख््र को प्रधान मानते 
हुए व्यक्तिगत जीवन के स्वास्थ्य के लिए प्लेटो संगीत और 
व्यायास को मुख्य उपादेय विद्या की तरह भहण करता है । संगीत 


का मन से ओर व्यायाम का शरीर से सीधा सम्बन्ध जोड़ कर 

वह लोक-यात्रा की उपयोगी वस्तुओं का संकलन करता है | 
वर्तेमान काल में सौन्दरय-बोध की दृष्टि से यह वर्गीकरण 

अपना अलग विचार विस्तार करने लगा है। इस के आविभोवक 

गेल के मतानुसार कला के ऊपर ध्म-शाख का और उस से भी 
ऊपर दशन का स्थान है। इस विचार-धारा का सिद्धान्त है कि 
मानव सोन्दय-बोध के द्वारा इश्वर की सत्ता का अनुभव करता 
है। फिर धम-शांख्र के द्वारा उस की अभिव्यक्ति लाभ करता है 
फिर झुद्ध तक ज्ञान से उस से एकीमभूत होता है 


यह भी विचार का एक कोठि-क्रम हो सकता है; परन्तु भारतीय 
विचार-धारा इस सम्बन्ध में जो अपना सत रखती है वह विल- 
क्षण और अभूतपूब है | काव्य के सम्बन्ध में यहाँ की प्रारम्भिक 
ओर मोलिक मान्यता कुछ दूसरी थी। उपनिषद्‌ में कहा है-- 
तदेतत्‌ सत्य मंत्रेष कृप्माशि कवयो यान्यपश्यंश्ताति जेतायास बहुधा सनन्‍्तन 
तानि [| कृबि ओर ऋषि इस प्रकार पयोयवाची शब्द प्राचीन काल 
में माने जाते थे | ऋषयो मंत्र द्धरः। ऋषि लोग या सन्त्रों के कवि 
उन्हें देखते थे | यही देखना या दर्शन कवित्व की महत्ता थी 

इतना विराट वाहसय और ग्रवचनों का वणमाला में स्थायी _ 
रूप रखते हुए भी कविता शुद्ध अमूत्त नहीं कही जा सकती । 
मृत्त ओर अमूत्त के सम्बन्ध में उपनिषद्‌ में कहा है--द्वावेब 
ब्राह्मण रूपे मूत्त चवामूत्ते व मत्य चाशत च--हआहदारण्यक ( २--३ ) 


( १७.) 

इसी लिए कवित्व को आत्मा की अनुभूति कहते हैं। मनन- 
शक्ति और मनन से उत्पन्न हुई अथवा अ्रहुण की गई निर्बंचन 
करने की वाक-शक्ति ओर इन के सामखजस्य को स्थिर करने 
वाली सजीवता अविज्ञात ग्राणशक्ति ये तीनों आत्मा की मोलिक 
क्रियाएं है। 

सन संकल्प ओर विकल्पात्मक है। विकल्‍प विचार की 
परीक्षा करता है । तक-वितक कर लेने पर भी किसी संकट्पात्मक 
ग्रेरणा के ही द्वारा जो सिद्धान्त बनता हे वही शास्त्रीय व्यापार 
है। अनुभूतियों की परीक्षा करने के कारण और इस के द्वारा 
विश्लेषणात्मक होते-होते उस मे चारुत्व की; श्रेय की, कमी हो 
जाती है | शाख्रसम्बन्धी ज्ञान को इसी लिए विज्ञान मान सकते हैं 
कि उस के मूल में परीक्षात्मक तकों की श्रेरणा है और उन का 
कोटि-क्रम-स्पष्ट रहता है । 

काव्य आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति है, जिस का सम्बन्ध 
विश्लेषण, विकल्प या विज्ञान से नही है। वह एक श्रेय-मथी प्रेय 
रवनात्मक ज्ञान-धारा है। विश्लेषणात्मक तकाँ से और विकल्प 
के आरोप से मिलन न होने के कारण आत्मा की मनन क्रिया जो 
वाड मय रूप में अभिव्यक्त होती है वह निःसन्देह प्राणमयी 
ओर सत्य के उभय लक्षण प्रेय और श्रेय दोनों से परिपूरा 
हीती हे । 

इसी कारण हमारे साहित्य का आरम्भ काव्यमय है। वह 


( १८ ) 
एंक द्रष्टा काबे का सुन्दर दशान हे । सकरपात्मक मूल अनुभूति 
कहने से मेरा जो तातथपय है डसे भी समझ लेना होगा ।/ आत्म 
की मनन-शक्ति की बह असाधारण अवस्था जो श्रय सत्य को 
उस के मूल चारुख में सहरसा ग्रहण कर लेती है, काव्य में संकस्पा- 


३ ल्‍्केक फेक तय: 


सकता है कि संकल्पात्मक सन की सव अनुभूतियाँ श्रेय और प्रेय 
दोनों ही से पूर्ण होती हैं, इस में क्‍या प्रमाण है ? किंतु इसी 
लिए साथ ही साथ असाधारण अवस्था का भी उल्लेख किया गया 
है। यह असाधारण अवस्था युगों की समष्टि अनुभूतियों में अंत- 
निंहित रहती है; क्योंकि सत्य अथवा श्रेय ज्ञान कोई व्यक्तिगत 
सत्ता नहीं; वह एक शाश्वत चेतनता है, या चिन्मयी ज्ञान-घारा 
है, जो व्यक्तिगत स्थानीय केन्द्रों के नष्ट हो जाने पर भी निविशेष 
रूप से विद्यमान रहती है | प्रकाश की किरणों के समान भिन्न- 
भिन्न संस्कृतियों के दप ण में प्रतिफलित हो कर वह आलोक को 
सुन्दर और ऊज्जेस्वित बनाती है । 

ज्ञान की जिस मनन-धारा का विकास पिछले काल में परम्प- 
रागत त्कों के द्वारा एक दूसरे रूप में दिखाई देता है उसे हेतु 
विद्या कहते हैं; किन्तु बेदिक साहित्य के स्वरूप में उषा सूक्त और 
नास्द्रीय सूक्त इत्यादि तथा उपनिषदों में अधिकांश संकल्पात्मक 
प्रेरणाओं की अभिव्यक्ति हैं। इसी लिए कहा है--तन्मे मनः 
शिवसंकल्पमस्तु । 


॥ 7 हक 

कला का भारतीय दृष्टि में उपविद्या मानने का जो प्रसंग आता 
है उस से यह प्रकट होता है कि यह विज्ञान से अधिक सम्बन्ध 
रखती है । उस की रेखाएं निश्चित सिद्धान्त तक पहुँचा देती हैं 
सभवतः इसी लिए काव्य-समस्या-पूरण इत्यादि भी छन्दशास्त्र 
ओर पिड्जल के नियमों के द्वारा बनने के कारण उपविद्या कला के 
अन्तगंत माना गया है। छुदशास्त्र काव्योपजीबी कला का शास्त्र 

इस लिए यह भी विज्ञान का अथवा शास्त्रीय विषय है। 
वास्‍्तुनिमाण, मूत्ति ओर चित्र शास्त्रीय दृष्टि से शिल्प कहे जाते 
हैं ऑर इन सव को विशेषता भिन्न-भिन्न होने पर भी, ये सच एक 
ही वर्ग की वस्तु हैं । 

भवन्ति शिल्पिनों लोके चतुर्धा स्व स्व कम भिः स्थफ्तिःसत्रयाही 
च वर्धकिस्तक्षकस्तथा । ( मयमतम ५ अच्याय । ) चित्र के सम्बन्ध 
में भी चित्रामासमिति ख्यात' पूँवें: शिल्प विशारदेः ( शिल्परत्न अध्याय 
३६ /। इस तरह वास्तुनिमाण, मूत्ति और चित्र शिल्पशास्त्र 
के अन्तर्गत हैं । 

काव्य के श्राचीनो आलोचक दश्डि ने कला के सम्बन्ध सें 
लिखा है--नुत्यगीतप्रश्ततवयः कलाकामार्थ संश्रया: ( ३-१६२ ) जृत्य 
गीव आदि कलाएँ कामाश्रय कलाएँ हें। और इन कलाओं 
की संख्या भी वे ६४ बताते हैं, जेसा कि कामंशास्त्र या तन्‍्त्रों में 
कहा गया है ] इत्थं कला चतुःषष्ठि विशेषः साथु नीयताझ ( ३०६७१ ) | 
काव्यादशं में दशिड ने कलाशास्त्र के साने हुए सिद्धांतों में 


( २० ) 

प्रमाद न करने के लिए कहा है; अर्थात्‌-काव्य में यदि इन 
कलाओं का कोई उल्लेख हो तो उसी कला के मतानुसार । इस से 
प्रकट हो जाता है कि काव्य ओर कला भिन्न वर्ग की वस्तु हैं। 
नतज्ज्ञान नतच्छिल्पम््‌ न सा विद्या न सा कला ११७ ( १ अध्याय भारत 
नाव्य ) की व्याख्या करते हुए अभिनव शुप्र कहते हैं--कला गीत 
वाद्यादिका । इसी से गाने बजाने वालों के अब भी कलावन्त 
कहते है । 

भामह ने भी जहाँ काव्य का विषय सम्बन्धी विभाग किया है 
वहाँ वस्तु के चार भेद माने हैं--देव-चरित शंसि, उत्पाद, कल्ा- 
श्रय ओर शास्त्राश्रय । यहाँ भामह का तात्पर्य है कि कला सम्बन्धी 
विषयों की ले कर भी काव्य का विस्तार होता है। काव्य का एक 
विषय कला भी है। इस प्रकार हम देखते हैं कि कला का वर्मी- 
करण हमारे यहाँ भिन्न रूप से हुआ है । 

कलाओं में संगीत के लोग उत्तम मानते हैं क्‍योंकि इस में 
आलनन्दांश वा तस्लीनता की मात्रा अधिक है; किन्तु है यह शुद्ध . 
ध्वन्यात्मक | अनुभूति का ही वाबमय अस्फुट रूप है। इसी लिए 
इस का उपयोग काव्य के वाहन रूप में किया जाता है, जो काव्य 
को दृष्टि से उपयोगी और आकर्षक है । 

संगीत के द्वारा मनोभावों की अभिव्यक्ति केवल ध्वन्यात्मक 
होती है। वाणी का सम्भवतः वह आरम्भिक स्वरूप है। वाणों के 
चार भेद प्राचीन ऋषियों ने माने हैं। चत्वारि वाक्परिमिता पदाति 


( २१ ) 

तानि विदु्जाह्मणा ये मनीषिणा:। गुहात्रीणि निहिता नेह्षयन्ति, तुशीया 
वां मनुष्या वदन्ति ( ऋगेद ) वाणी के ये चार भेद आगे 
चल कर स्पष्ठ किये गये, ओर क्रमशः इन का नाम परा, पश्यन्ती, 
मध्यमा ओर बेखरी आगमशाख्रों में मिलता है| परा। पश्यन्ती 
ओर मध्यमा गुहा निहित हैं । बैखरी वाणी मनुष्य बोलते हैं। 
शास्त्रों में परा वाणी को नाद रूपा शुद्ध अहं परामर्श सयी शक्ति 
माना है| पश्यन्ती वाच्य ओर वाचक के अस्फुट विभाग, चैतन्य 
अधान, द्रष्टा रूपवाली है। मध्यमा वाच्य और वाचक का विभाग 
होने पर भी चुद्धि प्रधान दशन स्वरूपा द्रष्ठा और दृश्य के अन्तराल 
में रहती है। बेखरी स्थानक्रण और प्रयत्न के वल से स्पष्ट 
हो कर वर्णो की उच्चारण शैली को ग्रहण करनेवाली दृश्य प्रधान 
होती है । 

वृहदारण्यक में कहा 
पाणोद्वविज्ञतः आराण एने तद्भृत्वाध्वति । प्राण शक्ति सम्पूर्ण 
अज्ञात वस्तु को अधिकृत करती है | वह अविज्ञात रहस्य है। 
इसीलिए उस का नित्य नूतन रूप दिखाई पड़ता है। फिर यद 
किब्व विज्ञातं वाचस्द्रुप॑ वाग्चि विज्ञता वागेन॑ तद्भृत्वाथ्वति, जो कुछ 
त्राना जा सका वहीं वाणी है; वाणी उस का स्वरूप धारण कर 
के, उस ज्ञान की रक्षा करती है। 

ज्ञान सम्बन्धी करणों का विवेचन करने में भारतीय पद्धति 
ने परीक्षात्मक प्रयोग किया है स्वश्नमितिक के ज्ञान के लिए पाँच 
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प्‌ 


यद्क्िश्वाविज्ञातं प्राणस्थ तदरूपं 


( २२ ) 

इन्द्रियाँ अत्यक्ष हैं | उन्हीं के द्वारा संवेदन होता है, उन में तन्मात्रा 
के क्रम से वाह्य पदार्थों के भी पाँच विभाग माने गये हैं | आका- 
शाद्‌ वायु: वाले सिद्धान्त के अनुसार आकाश का गुण शब्द हो 
इधर ज्ञान के आरम्भ में है । जो कुछ हम अनुभव करते हैं वाणी 
उस का रूंप है । यह वाणी का विकास वर्णों में पूण होता है और 
वर्णों के लिए आमभ्यन्तर ओर वाद्य दो ग्रयत्न माने गये हैं। 
आभ्यन्तर प्रयत्न उसे कहते हैं. जो वर्णों की उत्पत्ति से प्राग्भावी 
वायु व्यापार है। ओर वर्णोत्तत्ति कालिक व्यापार को बाह्य प्रयत्न 
कहा जाता है। यह वाडइमय अभिव्यक्ति, मनन की प्राणमयी 
क्रिया, आत्मानुभूति की प्रकट होने की चेष्टा है। इसी लिए उपनि- 
पदों में कहा गया है-- य एकोज्वणों बहुचा शक्तियोगात वर्णा- 
ननेकानिहिताथों दधाति विचेति चान्ते विश्वमादोीं स देवः स नो 
बुड़या शुभया संयुनक्त। भावों को व्यक्त करने का मौलिक 
साधन वाणी है । इसलिए वही प्रकृत है । 


आय-साहित्य में उन वर्णो के संगठन के तीन रूप माने गये 
हैं--ऋक्‌ -पद्मात्मक, यजु - गद्यात्मक्त और साम -संगीतात्मक । 
कप ८ / 
वदिकाश्च द्विविधाः प्रगीता अप्रगीताश्च । तत्र प्रगीताः सामानि, अप्रगी- 
ताश्च दिविधाः इन्दोवद्धास्तद्ििलक्षणाश्च । तत्र प्रथभाऋचः दितीया यजंषि। 
( सर्वदर्शन संग्रह ) यहो आय-वाणी की आरम्भिक उच्चारण शैली है, 
जो दूसरों के आस्वाद के लिए श्रव्य कही जाती है । 


( २३ ) 

काव्य को इन आरम्भिक तीन भागों में विभक्त कर लेने पर 
उस की आध्यात्मिक या मौलिक सत्ता का हम स्पष्ट आभास पा 
जाते हैं, और यही वाणी--जैसा कि हम ऊपर कह आये हैं-- 

त्मानुभूति को मौलिक अभिव्यक्ति है | 

वाणी के द्वारा अनुभूतियों को व्यक्त करने के वाद एक अन्य 
प्रकार का भी प्रयत्न आरम्भ होता है । दूर रहनेवाले, चाहे यह देश* 
काल के कारण से ही हो, केवल व्यष्टि का आश्रय लेनेवाली 
उच्चारणात्मक वाणी का आनन्द नहीं ले सकते | इसलिए वह व्यक्ति: 
द्वारा प्रकट हुई आत्माठुभूति सामूहिक या समष्ठि भाव से विस्तार 
करने का प्रयत्न करती है । और तव चित्र, लिपि, तक्षण इत्यादि 
सम्बन्धी अपनी बाह्य सत्ता को बनाती है । 

ऊपर कहा जा चुका है कि कला को भारतीय दृष्टि से उप- 
विद्या माना गया है। आगमों के अनुशीलन से, कला को अन्य 
रूप से भी वताया जा सकता है| शेवागमों में ३६ तत्व माने गये 
हैं, उन में कला भी एक तत्व है। इश्वर की कतेत्व, सवज्ञत्व,. 
पूर्णत्व, नित्यत्व और व्यापकत्व शक्ति के स्वरूप कला, विद्या;. 
राग; नियति और काल माने जाते हैं । शक्ति संकोच के कारण जो 
इन्द्रिय-द्वार से शक्ति का प्रसार एवं आकुचन होता है, इन व्यापक 
शक्तियों का वही संकुचित रूप बोध के लिए है । कला संकुचित 
' कतृत्व शक्ति कही जाती है। भोजराज ने भी अपने तत्व-प्रकाशः 
में कहा है--व्यश्वयति कठू शक्ति कलेति तेनेह कबिता सा । 


( २५४ ) 


न 


शिव-सूत्र-विमशिनी में क्षेमराज ने कला के सम्बन्ध सें 
अपना विचार यों व्यक्त किया है-- 

कलयति स्व स्वरूपा वेशेन तत्तद्‌ वस्त परिच्छिनत्ति इति कला 
व्यापार: । इस पर टिप्पणी है :-- 

कलयति, स्वरूप आवेशयति, वस्तुनि वा तत्र-तत्र प्रमातरि कलनमेव 
कला अथात्‌-नव-नव स्वरूप प्रथोल्लेख शालिनी संवित्‌ वस्तुओं 
में या प्रमाता में स्व को, आत्मा को परिमित रूप में प्रकट करती 
हे, इसी क्रम का नाम कला है । क्‍ 

स्व को कलन करने का उपयोग, आप्म-अनुभूति की व्यंजना 
में प्रतिभा के द्वारा तीन प्रकार से किया जाता है--अनुकूल, 
प्रतिकूल और अद्भुत | ये तीन प्रकार के प्रतीक विधान काव्य- 
जगत्‌ में दिखाई पड़ते हैं। अनुकूल, अथात्‌ ऐसा हो । यह आत्मा 
के विज्ञात अंश का गुणनफल है। प्रतिकूल, अथात्‌ ऐसा नहीं । 
यह आत्मा के अविज्ञात अंश की सत्ता का ज्ञान न होने के 
कारण हृदय के समीप नहीं । अद्भुत-आत्मा का विजिज्ञास्य 
रूप, जिसे हम पूरी तरह समझ नहीं सके हैं, कि बह अनुकूल 
है या प्रतिकूल | इन तीन प्रकार के प्रतीक विधानों में आदशे* 
वाद, यथातथ्यवाद ओर व्यक्तिबाद्‌ इत्यादि साहित्यिक वादों के 
मूल सन्निहित हैं जिसकी विस्तृत आलोचना की यहाँ आवश्यकता 
नहीं। कला को तो शाख्रों में उपविद्या माना है। फिर उस का 
साहित्य में या आत्मानुभूति में केसा विशेष अस्तित्व है, इस प्रश्न 


(६ ३. -) 

पर विचार करने के समय यह बात ध्यान में रखनी होगी कि कला 
की आत्मानुभूति के साथ विशिष्ट भिन्न सत्ता नहीं; अनुभूति के 
लिए शब्द विन्यास कोशल तथा छन्द आदि भी अत्यन्त आव- 
श्यक नहीं 

#यजना वस्तुत: अनुभूतिमयी प्रतिभा का स्वर्य परिणाम है 
क्योंकि सुन्दर अनुभूति का विकास सोन्द्यपूण होगा ही । कवि 

अनुभूति के उस के परिणाम में हम अभिव्यक्त देखते है । उस 
अनुभूति और अभिव्यक्ति के अन्तरालवर्ती सम्बन्ध को जोड़ने के 
लिए हम चाहें तो कला का नाम ले सकते हैं, ओर कला के प्रति 
अधिक पक्तपातपूर्ण विचार करने पर यह कोई कह सकता है कि 
अलंकार, वक्रोक्ति और रीति और कथानक इत्यादि में कल्ला की 
सत्ता मान लेनी चाहिए; किन्तु मेरा मत है कि यह सब समय- 
समय की मान्यता और घारणाएँ हैं। प्रतिभा का किसी कौशल 
विशेष पर कभी अधिक मुकाव हुआ होगा । इसी अभिव्यक्ति के 
बाह्य रूप के कला के नाम से काव्य में पकदू रखने की साहित्य 
में प्रथा सी चल पड़ी है । 

हाँ, फिर एक प्रश्न स्वयं खड़ा होता है कि काव्य में शुद्ध 

आत्मानुभूति की प्रधानता है या कोशलमय आकारों या 
प्रयोगों. की ९ 
.. काव्य में जो आत्मा की मौलिक अनुभूति की प्रेरणा है वही 
सौन्दर्यमयी ओर संकल्पात्मक होने के कारण अपनी श्रेयस्थिति में 


( २६ ) 
स्मणशीय आकार में प्रकट होती है। वह आकार वर्णात्मक रचना- 
बिन्‍्यास में कोशलपूर्ण होने के कारण ग्रेय भी होता है। रूप के 
आवरण मे जो वस्तु सब्निहित है वही तो प्रधान होगी | इस का 
एक उदाहरण दिया जा सकता है । कहा जाता है कि वात्सल्य छीं 
अभिव्यक्ति म॑ं तुलसीदास सूरदास से पिछड़ गये है। तो क्‍या यह 
मान लेना पड़ेगा कि तुलसीदास के पास वह कौशल या शब्द- 
विन्यास पटुता नहीं थी, जिस के असाव के कारण ही वे वात्सल्य 

की सम्पूण अभिव्यक्ति नहीं कर सके ? 
किन्तु यह बात तो नहीं है। सालह मात्रा के छंद में अन्तर्भावों 
का प्रकट करने को जो विदग्धता उन्हों ने दिखाई है वह कविता संसार 
में विरल है। फिर क्या कारण है कि रामचन्द्र के वात्सल्य-रस 
की अभिव्यंजना उतनी प्रभावशालिनी नहीं हुईं, जितनी सूरदास 
के श्याम की ? में तो कहूँगा कि यही प्रमाण है आत्मानुभूति की 
प्रधानता का ! सूरदास के वात्सल्य में संकल्पात्मक मोलिक अनु 
भूति की तीत्रता है, उस विषय की प्रधानता के कारण | श्रीकृष्ण 
की महाभारत के युद्ध काल की प्ररणा सूरदास के हृदय के उतने 
समीप न थी, जितनी शिशु गोपाल की वृन्दावन की लीलाएँ । राम 
चन्द्र के वात्सल्य-रस का उपयोग प्रवन्ध काव्य में तुलसीदास को 
. करना था, उस कथानक की क्रम-परम्परा बनाने के लिए। तलसी 
: दास के हृदय सें वास्तविक अनुभूति ते रामचन्द्र की भक्त-रक्षण- 
समथ दयालुता है, न्याय-पूर्ण इश्वरता है, जीव की शुद्धावस्था में 


( २७ ) 
पाप-पुणय निलिप्त कृष्णचन्द्र की शिक्षु मूत्ति का शुद्धाइत- 
बाद _चहीं। 
दीनों कवियों के शब्द-विन्यास कोशल पर विचार करने स 
यह स्पष्ट अतीत होगा कि जहाँ आत्माठुभूति की प्रधानता है 
हीं अभिव्यक्ति अपने जक्त्र में पूल है! सको हैं| वहां काशतल या 
विशिष्ट पद रचना युक्त काव्य शरीर सुन्द्र हो सका है । 
इसी लिए, अभिव्यक्ति सह्ददयों के लिए अपनी बसी व्यापक 
सत्ता नहीं रखती, जितनी की अनुभूति । श्रोता, पाठक और 
दर्शकों के हृदय में कविक्वत मानसी प्रतिमा की जो अजुभूति होती 
है उसे सध्दयों में अभिव्यक्ति नहीं कह सकते | वह भाव साम्य 
का कारण होने से लोट कर अपने कवि की अनुभूति वाली मौलिक 
ब्ह्त की सहानुभूति मात्र ही रह जाती है । इसलिए व्यापकता 
आत्मा की संकस्पात्मक मूल अनुभूति को हू | 
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काव्य में आत्मा की संकल्पात्मक मूल अनुभूति को मुख्य घारा 
रहस्यवाद है। रहस्यवाद के सम्बन्ध में कहा जाता है कि उस का 
मूल उद्गम सेमेटिक धर्म-भावना है, और इसीलिए भारत के लिए 
वह वाहर की वस्तु है | किन्तु शाम देश के यहदी, जिन के पेंगम्बर 
मूसा इत्यादि थे; सिद्धान्त में इश्वर के उपास्य और मनुष्य का 

वा (€ यहदियों के इश्वर ) का उपासक अथवा दास मानते 
थे । समेटिक धरम में सनुष्य की इश्वर से समता करना अपराध 
समझा गया है। क्राइस्ट ने इश्वर का पुत्र होने की ही घोषणा की 
थी, परन्तु मनुष्य का इंश्वर से यह सम्बन्ध जिहोवा के उपासकों ने 
सहन नहीं किया ओर उसे छूली पर चढ़वा दिया ।" पिछले काल में 
यहूदियों के अनुयायी मुसलमानों ने भी 'अनलहक' कहने पर संसूर 
के उसी पथ का पथिक वनाया । सरमद का भी सर काटा गया | 
सेमेटिक घमभावना के विरुद्ध चलनेवाले इंसा, मंलू?र और सरमद 
आये अद्वेत घर्मंभावना से अधिक परिचित थे । 


नए 076७ धीए नचश्फरह हणप्छए धीए. 08 ६० दिया टिक, 
0588 ॥6 ॥00 07॥ए #80  जि0शशओ 6 589 9, पाक 8 ऐ ७50 
(वा जिएते. छह कीड ऑकीरा, फदयीए शशएएय साओा छाती छठे 
(७98, छ007, 8)... 7 890 फ४ कर छाए 000... 300९४ ६86 वेएफ़5ह 00] 
हु हार्ड बदओांत 0 #0णाए शंधि, (5४, ४०१), 40). 
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( र:ेरे ) 

सूफी सम्प्रदाय सुसलमानी घ्स के भीतर वह विचारघारा है 

जो अरब और सिन्ध का परस्पर सम्पर्क हान के बाद स उत्पन्न 
थी। यद्यपि सूफी धम का पूर्ण विकास तो पिछले काल मे आया का 
वस्ती इरान में हुआ, फिर भो उस के सब आचार इसलास के अनु 
सार ही हैं । उन के तौहीद में चुनाव है एक का, अन्य देवताओं में से, 
न कि सम्पूर्ण अद्वेत का ।| तोहीद का अद्वत से काई दाशनिक सब्वन्ध 
हीं। उस में जहाँ कहीं पुनर्जन्म या आत्मा के दाशंनिक तत्त का 
भास है, वह भारतीय रहस्यवाद का अनुकरण मात्र है। क्योंकि 


| 


हे 


मी धर्मों के भीतर अद्भैत कर्पता ठुलेम नहीं, त्याज्य भी है का 
| ८६छ गो का कहना है मेसापोटामिया वा वाबिल्न के बाल 
इस्टर प्रय्मति देवताओं के मन्दिरों में रहनवाली देवदासियां ही 
धार्मिक प्रेम का उद्गम हैं ओर वहीं से घम ओर प्रेम का मिश्रण 
उपासना में कामोपभोग इत्यादि अनाचार का आरम्भ हुआ तथा 
यह प्रेम इसाई घम के द्वारा भारतवर्ष के वेष्णव धर्म का मिला । 
किन्तु उन्हें यह नहीं मातम कि काम का घर म॑ अथवा सृष्टि के 
उद्गम में बहुत बंड़ा प्रभाव ऋग्वेद के समय में ही साना जा चुका 
है--कामस्तदग़े समवत तावि मनसोरेतः प्रथम यदासीद । यह काम 
प्रेम का प्राचीन वेदिक रूप है। ओर प्रेम से वह शब्द अधिक 
व्यापक भी है| जब से हम ने ग्रेम के !/०४८ या इश्क का पयाय 
मान लिया, तभी से काम' शब्द की महत्ता कम हो गयी। सम्भवतः 


विवेकवादियों की आदशे भावना के कारण इस शब्द में केवल खस्री- 


3 पक फिककबनबनन-+ 


आप ० 
पुरुष सम्बन्ध के अथ का ही भान होने लगा । किन्तु काम में जिस 
व्यापक भावना का समावेश है, वह इन सब भावों का आधृत 
कर लेता है। इसी वेदिक काम की, आगम शाझ्ों में, कामकला 
के रूप में उपासना भारत में "विकसित हुई थी। यह उपासना 
सोन्दय, आनन्द ओर उन्मद भाव की साधना प्रणाली थी। पीछे 
बारहवीं शताब्दी के सूफी इब्न अरबी ने भी अपने सिद्धान्तों सें 


४० 


इस की महत्ता स्वीक्ारनकी है। वह कहता है कि मनुष्य ने जितने 
प्रकार के देवताओं की पूजा का समारम्भ किया है, उन में कास ही 
सव से मुख्य है। यह काम ही इखर की अभिव्यक्ति का सब से 
बड़ा व्यापक रूप है ।' 

देवदासियों का अचार दक्षिण के सन्दिरों सें वत्तमान हैं और 
उत्तरीय भारत में इसवी सन्‌ से कई सो वरस पहले शिव, स्कन्द; 


श्र 


४७५ 00 क। 


सरस्वती इत्यादि देववाओं के मन्दिर नगर के किस भाग में होते थे, 
इस का उल्लेख चाणक्य ने अपने अथशाऊ्॒ में किया है। ओर 
सरस्वती मन्दिर तो यात्रागीष्टी तथा सद्गीत आदि कला-सम्बन्धी 
समाजों के लिए सिद्ध था। देवदासियाँ मन्दिरों में रहती ही थीं 
परन्तु वे उस देवग्रतिमा के विशेष अम्तनिहित भावों को कला के 


श्र 











(6 छ०0त0५5 मादा व8 0ण्रव्शरछते बकावे एणाजीएएटत, इएआ 
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(४, एडप्रेदांत 3 शांधीज्०0व83998$॥. 7 ) 


( देष्ठे ) 

द्वारा अभिव्यक्त करने के लिए ही रहती थीं। उन में प्रेम-पुजारिनों 
का होना असम्भव नहीं था । सूफी रविया से पहले ही दक्षिण 
भारत की देवदासी अन्दल ने जिस कृष्ण-प्रेस का संगीत गाया था 
उस की आविष्कत्री अन्दल को ही सान लेने में मुझे तो सन्देह 
हे। क्ृष्ण-प्रेम उस मन्दिर का सामूहिक भाव था, जिस की अनुभूति 
अन्दल ने भी की । ऐतिहासिक अनुक्रम के आधार पर यह कहा 
जा सकता है कि फारस में जिस सूफी धर्म का विकास हुआ था, 
उस पर काश्मीर के साधकों का वहत कुछ प्रभाव था । यों तो एक 
दूसरे के साथ सम्पक में आने पर विचारों का थोड़ा-वहुत आदान- 
प्रदान होता दी है; किन्तु मारतीय रहस्यवाद ठीक मेसोपोटामिया 
से आया है, यह कहना बसा ही है जैसा वेदों को “सुमेरियन 
डॉकुमन्ट' सिद्ध करने का प्रयास । 

शैवों का अद्वेवाद और उन का सामरस्य वाला रहस्य 
सम्प्रदाय, वेष्णवों का माघुय भाव और उन के प्रेम का रहस्य तथा 
कामकला की सोन्दर्य-डपासना आदि का उद्गम बेदों और 
उपनिषदों के ऋषियों की वे साधना प्रणालियाँ हैं, जिन का उन्‍्हों ने 
समय-समय पर अपने संघों में प्रचार किया था | 

भारतीय विचारधारा म॑ रहस्यवाद को स्थान न देने का एक 
मुख्य कारण है। ऐसे अलोचकों के मन में एक तरह की मँमलाहट . 
है । रहस्यवाद के आनन्द पथ को उन के कल्पित भारतीयोचित ८ 
विवेक में सम्मिलित कर लेने से आदशंवाद का ढाँचा ढीला पड़ 


३. 2] 

जाता है| इसलिए वे इस बात को स्वीकार करने में डरते हैं कि 
जीवन में यथार्थ वस्तु आनन्द है, ज्ञान से वा अज्ञान से मनुष्य 
उसी की खोज में लगा है | आदशवाद ने विवेक के नाम पर आनन्द 
ओर उस के पथ के लिए जो जनरब फैलाया है, वही उसे अपनी 
वस्तु कह कर स्वीकार करने में वाधक है [ किन्तु ग्राचीन आये लोग 
सदेव से अपने क्रियाकलाप में आनन्द, -उछास और अमोद्द के उपा- 
सक रहे; और आज के भी अन्यदेशीय तरुण आरय॑संघ आनन्द के 
मूल संस्कार से संस्कृत और दीक्षित हैं | आनन्दसावना, पियकर्पना 
ओर अमोद हमारी व्यवहाय वस्तु थी। आज की जातिगत निर्वी- 
यता के कारण उसे अ्हुण न कर सकने पर, यह सेमेटिक है कह कर 
सनन्‍्तोष कर लिया जाता है । 

कदाचित्‌ इन आलोचकों ने इस बात पर ध्यान नहीं दिया कि 
आरम्भिक वेदिक काल में प्रकृतिपूजा अथवा बहुदेव-उपासना के 
युग में ही, जब एकं सद्धिप्रा बहुधा वदन्ति के अनुसार एकेश्वरवाद 
विकसित हो रहा था, तभी आत्मवाद की प्रतिष्ठा भी पलछुवित 
हुई। इन दोनों धाराओं के दो प्रतीक थे । एकेश्वरवाद के वरुण 
ओर आत्मवाद के इन्द्र प्रतिनिधि माने गये। वरुण न्यायपति 
राजा ओर विवेकपन्ष के आदर्श थे | महावीर इन्द्र आत्मवाद और 
आलनन्द के प्रचारक थे । वरुण को देवताओं के अधिपति पद से 
हटना पड़ा, इन्द्र के आत्मवादकी ग्ररणा ने आयों में आनन्द की 
विचारधारा उत्पन्न की । फिर तो इन्द्र ही देवराज पद पर प्रतिष्ठित 





( ४१६ ) 

हुए । बेदिक साहित्य में आत्मवाद के प्रचारक इन्द्र की जेसी चर्चा 
है, उवंशी आदि अप्सराओं का जो प्रसह्ः है, वह उन के आनन्द के 
प्रनुकूल ही है । वाहरी याज्षिक क्रियाकलापों के रहते हुए भी वेदिक 
आयो के हृदय में आत्मवाद ओर एकेश्वरवाद की दोनों दाशतिक 
विचारधाराएँ अपनी उपयोगिता सद्भब करने लगीं। सप्रसिन्धु के 
प्रचुद्ध तरुण आयों ने इस आनन्द वाली धारा का अधिक स्वागत 
किया । क्योंकि वे स्वत्व के उपासक थे। ओर वरुण यद्यपि 
आरयो की उपासना में गोण रूप से सम्मिलित थे, तथापि उन की 
प्रतिक्ष असुर के रूप में असीरिया आदि अन्य देशों में हुई । 
आत्मा में आनन्द भोग का भारतीय आयों ने अधिक आदर कियाँ 
उधर असुर के अनुयायी आय एकेश्वरवाद और विवेक के प्रतिष्ठा- 
पक हुए । भारत के आयों ने कमंकाण्ड ओर बड़े-बड़े यज्ञों में उल्लास- 
पूण आनन्द का ही दृश्य देखना आरम्भ किया और आत्मवाद के 
प्रतिछ्षपक इन्द्र के उद्देश्य से बड़े-बड़े यज्ञों की कल्पनाएँ हुई । किन्तु 
इस आत्मवाद और यज्ञ वाली विचारधारा की बेदिक आया में 

धानता हो जाने पर भी, छुडु/आर्य लोग अपने के उस आय॑ सह 
में दीक्षित नहीं कर सके ।'व ब्रात्य कहे जाने लगे । वेदिक धर्म को 
प्रधान धारा में, जिस के अन्तर में आत्मवाद था और बाहर याज्ञिक 
क्रियाओं का उल्लास था, ब्रात्यों के लिए स्थान नहीं रहा # उन 
त्रात्यों ने अत्यन्त प्राचीन अपनी चेत्यपूजा आदि के रूप में उपासना 
का क्रम प्रचलित रक्खा और दाशंनिक दृष्टि से उन्हों ने विवेक के 






३७ ) 


शी 


आधार पर नये-तये तकोँ की उद्धावना की । फिर तो आत्मवाद के 
अनुयायियों में भी अग्निहोत्र आदि कर्मकाण्डों की आत्मपरक 
व्याख्याएं होने लगीं। उन्हों ने स्वाध्यायमण्डल स्थापित किये | 
भारतवर् का राजनैतिक विभाजन भी वेदिक काल के वाद इन्हीं दो 
तरह के दाशंनिक ब्मों के आधार पर हुआ | 

“बृष्णि सट्ठ ब्रज में ओर मगय के ब्रात्य और अयाज्षिक आये 
बुद्धिवाद के आधार पर नये-नये दशतों की स्थापना करने लगे। इन्हीं 
लोगों के उत्तराधिकारी वे तीर्थक्वुर लोग थे जिन्हों ने इसा से हज़ारों 
वष पहले सगव में वोद्धिक विव्रेचना के आधार पर ठुःखबाद के 
दशन की प्रतिष्ठा की | सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर विवेक के तक ने जिस 
बुद्धिवाद का विकास किया वह दाशनिकों की उस विचारधारा को 
अभिव्यक्त कर सका जिस में संसार दुःखमय माना गया और 
दुःख से छूटना ही परम पुरुषा्थ समझा गया | ठुःखनिवृत्ति दुःख- 
वाद का ही परिणाम है | फिर तो विवेक की मात्रा यहाँ तक बढ़ी 
कि वे बुद्धिवादी अपरिग्रही, नम्न दिगम्वर, पानी गरम कर के पीने 
वाले ओर मुँह पर कपड़ा वाँव कर चलनेवाले हुए । इन लोगों के 
आचरण विलक्षण ओर मिन्न-मिन्न थे। वैदिक काल के बाद इन 
त्रात्यों के सट्ठ किस-किस तरह का प्रचार करते घूमते थे, उन सब का 
उल्लेख तो नहीं मित्रता; किन्तु बुद्ध के जिन प्रतिइ्नन्द्दी मस्‍्करी 
गोशाल, अजित केश-कम्बली, नाथपुत्र, संजय बेलट्विपुत्र, पूरन 
कस्सप आदि तीथझरों का नाम मिलता है, वे प्रायः दुःखातिरेक- 


( ईंट ) 

वादी, आत्मवाद में आस्था न रखनेवाले तथा बाह्य उपासना में 
वैत्यपूजक थे | दुःखबाद जिस मननशेली का फल था वह बुद्धि 
या विवेक के आधार पर, तर्कों के आश्रय में बढ़ती ही रही | अनात्म- 
वाद की प्रतिक्रिया होनी ही चाहिए | फलतः पिछले काल में भारत के 
दाशनिक अनात्मवादी ही भक्तिवादी बने ओर बुद्धिवाद का 
विकास भक्ति के रूप में हुआ । जिन जिन लोगों में आत्मविश्वास 
नहीं था उन्हें एक त्राणकारी की आवश्यकता हुई । प्रणति वाली 
शरण खोजने की कामना--चुद्धिवाद की एक धारा-प्राचीन 
एक्रेश्वरवाद के आधार पर इश्वरभक्ति के स्वरूप सें वढ़ी ओर इन 
लोगों ने अपने लिए अवलम्ब खोजने सें नये-नये देवताओं ओर 
शक्तियों की उपासना प्रचलित की | हाँ, आनन्दवाद वाली मुख्य 
अद्वेतधारा में भक्ति का विकास एक दूसरे ही रूप में हो चुका था, 
जिस के सम्बन्ध में आगे चल कर कहा जायगा । 

ऊपर कहा जा चुका है कि बदिक साहित्य की प्रधान धारा में 
उस की याज्षिक क्रियाओं की आत्मपरक व्याख्याएं होने लगी थीं 
ओर ब्ात्य दशेनों की प्रचुरता के युग में भी आनन्द का सिद्धान्त 
संहिता के बाद श्रतिपरम्परा में आरण्यक स्वाध्यायमण्डलों में 
प्रचलित रहा । तैत्तिरीय में एक कथा है कि भ्रुगु जब अपने पिता 
अथवा गुरु वरुण के पास आत्म उपदेश के लिए गये तो उन्हों ने 
बार-बार तप करने की हो शिक्षा दी ओर बार-बार तप कर के भी 
भृगु सन्‍्तुष्ट न हुए ओर फिर आनन्द्सिद्धान्त की उपलब्धि कर के 


( ड९ ) 

ही उन्हें परितोष हुआ । विवेक और विज्ञान से भी आनन्द को 
अधिक महत्त्व देनेवाले मारतीय ऋषि अपने सिद्धान्त का परम्परा 
में प्रचार करते ही रहे | 

तस्मादा एतस्पाहिज्ञानमयात । अन्योषज्न्तर आत्मानन्दनयः। तेनेष- 
पृण: । स वा एप पुरुषविव एव । तस्य पुरुषविधताम : अच्दययं पुरुषविधः । 
तम्य प्रियमेव शिशः। मोदों दज्षिणः पक्तः। प्रमोद उत्तरः पक्ष: । आनन्द 
आत्मा । ( देत्ति- २।५ ) 

“ईपनिषद्‌ में आनन्द की प्रतिष्ठा के साथ प्रेस और प्रमोद को 
भी कत्पना हो गयी थी, जो आनन्दसिद्धान्त के लिए आवश्यक 
है। इस तरह जहाँ एक ओर भारतीय आय ब्रात्यों में तक के 
आधार पर विकल्पात्मक वुद्धिवाद का अचार हो रहा था वहाँ 
प्रधान वेदिक घारा के अनुयायी आया में आनन्द का सिद्धान्त भी 
प्रचारित हो रहा था। वे कहते थे-- 

नायमात्मा प्रवचनेन लम्यो न मेबथा न बहुना श्षतेन । 


नेषा तकेंश मतिशयनेया । ( कठ० ) 
आलनन्दमय आत्मा की उपलब्धि विकल्पात्मक विचारों ओर 
दर्कों से नहीं हो सकती । 
इन लोगों ने अपने विचारों के अनुयायी राष्ट्रों में परिषर्द स्थापित 
' की थीं ओर ब्रात्य संघों के सदृश ही इन के भी स्वाध्यायसण्डल- 
थे, जो ब्रात्य संघों से पीछे के नहीं अपितु पहले के थे। हाँ, इन 


( ४० ) 
लोगों ने भी बुद्धिवाद का अपने लिए उपयोग किया था ; किन्तु 
उसे वे अविद्या कहते थे, क्‍योंकि वह कम ओर विज्ञान की उन्नति 
करती है ओर नानात्व को बताती है। मुख्यतः तो वे अद्वत और 
आनन्द के ही उपासक रहे | विज्ञानमय याज्षिक क्रियाकलापों से वे 
ऊपर उठ चुके थे | कठ, पाथ्वाल, काशी और कोशल में तो उन की 
'भरिषदें थीं ही, किन्तु सगघ की पूर्वीय सीमा पर भी उस के दुःख 
ओर अनात्मवादी राष्ट्रों के एक छोर पर बिदेहों की बस्ती थी, जो 
सम्पूर्ण अद्वेतवादी थे। ब्राह्मण ग्रन्थ में सदानीरा के उस पार 
यज्ञ की अप्नि न जाने की जो कथा है उस का रहस्य इन्हीं मगध के 
बत्य संघों से सम्बन्ध रखता था। किन्तु माधव विदेह ने सदानीरा 
क पार अपने मुख में जिस अग्नि को ले जा कर स्थापित किया था 
बह विदेहों का प्राचीन आत्मवाद ही था। इन परिषदों में ओर 
स्वाध्यायमण्डलों में बेदिक मन्त्रकाल के उत्तराधिकारी ऋषियों 
संकल्पात्मक ढंग से विचार किया, सिद्धान्त बनाये और ,साथन! 
पद्धति भी स्थिर की । उन के सामने ये सब प्रश्न आये 


मत आप कर १ लु प्लेति 
फेनेषत पतति प्रषित मनः केन प्राण: प्रथमः प्रति युक्तः । 
केनेबितां वाचमित्रीं बदन्ति चक्षु: श्रोत्र क उ देवों युनक्ति ॥ 
( क्ैनोयनिषद्‌ ) 
कि कारण ब्रह्म कुतः स्प जाता 
जीवाम केन के च सम्पतिआा: । 


( ४१ 92 
अधिठिताः केन  सुखेतरेषु 
वर्तामहे ब्रह्मविदों व्यवस्थाम ॥ 
( श्वेताश्वतरोपनिषत ) 
इन प्रश्नों पर उन के संवाद अनुभवगम्य आत्मा को संकल्पात्मक 
रूप से निर्देश करने के लिए होते थे । इस तरह के विचारों का सूत्र- 
पात झुक यजुर्वेद के ३२५ और ४० अध्यायों में ही हो चुका था । 
उपनिषद्‌ डसो ढंग से आत्मा और अद्वेत के सम्बन्ध में संकर्पात्मक 
विचार कर रहे थे, यहाँ तक कि श्रुतियाँ संकरपात्मक काव्यमय ही 
थीं ओर इसीलिए वे लोग कविर्मनीषी” में भेद नहीं मानते थे। 
किन्तु ब्रात्य संघों के वाह्म आदशेवाद से, विवेक और चुद्धिवाद से 
भारतीय हृदय बहुत कुछ अभिभूत हो रहा था; इसलिए इन 
आजन्दवादियों की साथना प्रणाली कुछ-कुछ गुप्त ओर रहस्यात्मक 
होती थी । ः 
तप प्रभावाइवप्रसादाच्च_ बह्म 
ह ब्वेताश्वतरोई्थ विद्वान | 
अत्याक्षस्िभ्य: परम पवित्र 
प्रोचाच सम्यशपिसंचजुटस ॥ 
बैदान्ते परम गुद्य पुराकल्पे प्रचोदितर 
नाप्रशान्ताय द्वातव्यं नापुत्रायाशिष्याय वा पुनः ॥! 


( ख्वेताश्वत्तर० ) 


( ४२ ) 

उन की साधनापद्धतियों का उल्लेख छान्दोग्य आदि उपनिषदों 
में प्रचुरता से है। ये लोग अपनी शिष्यमण्डली में विशेष प्रकार की 
गुप्त साथना प्रणालियों के प्रवतंक थे | बौद्ध साहित्य में जिस तरह 
के साधनों का विवरण मिलता हे वे वहुत-कुछ इन ऋषियों और 
इन के उपनिषदों के अनुकरण मात्र थे, फिर भी वे अपने ढंग के 
बुद्धवादी थे आर चे उपनिषदों के ता योगमित्ि मन्यच्ते स्थिरा- 
निल्ियवाश्णाए ( कठ० ) वाले योग का अपने ढंग से अनात्मवाद 
के साधन के लिए उपयोग करने लगे । 

श्रुतियों का और निगम का काल समाप्त होने पर ऋषियों के 
उत्तराधिकारियों ने आगमों की अवतारणा की और ये आत्मवादी 
प्रानन्द्मय कोश की खोज में लगे ही रहे | आनन्द का ध्वभाव ही 
उछ्चास है, इसलिए साधना प्रणाली में उस की मात्रा उपेक्तित न 
रह सकी | कल्पना ओर साधना के दोनों पत्ष अपनी-अपनी उन्नति 
करने लगे | करपना विचार करती थीं, साधना उसे व्यवहाय॑ 
बनाती थी । आगम के अनुयायियों ने निगम के आनन्दवाद का _ 
प्रनुस॒रण किया, विचारों में भी ओर क्रियाओं में भी । निगम ने 
कहा था-- 

आनन्दाइये व खल्विमानि भृताति जायच्ते, आनन्देनजातानि 
जीवमन्ति | आनन्द प्रयन्त्यमिसंविशन्ति ॥ 

आगमवादियों ने दोहरायां-- 

आनन्दोच्छुलिता शक्ति: छजत्पात्मानमात्मना । 


( ४३ ) 
कर आप ञ्पर्च् 
आगम के टीकाकारों ने भो इस अद्गनेत आनन्द को अच्छी 
तरह पलछवित किया-- 
विगलित भेदसंस्कास्माउन्द्रसप्रवाहमयमेव पश्यति। 
( क्षमराज ) 
ग्रकारान्त्र भी उपस्थित किया | अद्वत को समकतने के लिए-- 
आत्मेवेदमग्र आसंद, .... स वे नेव रेमे । तस्मादेकाकी न रमते 
स्‌ हितीयमच्छुतु स॒ देतावानास यथा झ्ीपुर्मों सो सम्पश्प्विक्तों स 
इन नमाज वाउातयत । 
इत्यादि बृहदारण्यक श्रति का अजुकरण कर के समता के 
आधार पर भक्ति का आर मित्र प्रणय की सी मधुर करपना भी को | 
सेमराज ने एक प्राचीन उद्धरण दिया-- 


जाते समश्सानन्दे देह शमतोपमणस । 


मिन्रयोरित दम्पत्योजों5 + रमात्मनों: ॥ 


यह भक्ति का आरम्भिक स्वरूप आग में अद्वत की भूमिका 
पर हा सुगठित हुआ । उन की कटपना निराली थी-- 
समाधिवश्र णाप्यन्यश्मेशों... भेदभूषरः । 
परायुट्श्न नध्य॒ त्वद्कक्तिवलशालिभिः ॥ 
यह भक्ति भेदभाव, दढेत, जीवात्मा और परमात्मा की भिन्नता 
को नष्ट करनेवाली थी। ऐसी ही भक्ति के लिए माहेश्वराचार्य 
अभिनवगुप्त के गुरु उत्पल ने कहा है-- 
अक्तिलक्मीसशड्धानां किमन्यदुपयाचितम । 


( ४ ) 
अद्वेतवाद के इस नवीन विकास में ग्रेमभक्ति की योजना वैत्ति- 
रीय आदि श्रुतियों के ही आधार पर हुई थी । फिर तो सौन्दर्य 
भावना भी स्फुट हो चली-- 


भी से 4.० ह्श्पज मूल 
'आअत्वाध शुद्धाचतन्दनात्यानः तिसुन्दरस 


इन आगमस के अनुयायी सिद्धों ने आचीन आनन्द सागे को 
अछ्ठेत की प्रतिष्ठा के साथ अपनी साधना पद्धति लित रश्खा 


आर इस वे रहस्य सम्प्रदाय क शिविस्ताइन ६ शत की 
प्रत्तावना में क्षेमराज ने लिखा है 
दर विवासितयाये जीवलोके रहस्यसम्पदायों मा विच्छेद्ि - 


रहस्य सम्प्रदाय जिस में लुप्त न हो इसलिए शिवसूत्रों की महा- 
देवगिरि से प्रतिलिपि की नाग्री । है तदशनों की प्रचुरता थी | रहस्य 
सम्प्रदाय अह्वतवादी थातञबना लोगों ने पाशुपत योग की प्राचीन 
साधना पद्धति के साथ- ह आनन्द की योजना करने के लिए 
काम-उपासना प्रणाली :. ्दृ नत के रूप में स्वीकृत की । उस के 
लिए भी श्रुति का आधार लिया गया । 

तथथा प्रिथया जिया संपरिष्वक्तो न बालह्ये किश्वन वेद नान्तश्य 
( वृहदारण्यक )। उपमन्त्रयते स हिंकारें ज्पयते स प्रस्तावः खिया 
सह शेते । 

आत्मरतिरात्मक्रीड आत्ममिथुन आत्मानन्दः स स्वराद भवति । 

इन छान्दोग्य आदि श्रुतियों के प्रकाश में यह रति-प्रीति- 


( ४७५ ) 
अद्वेतमूला मक्ति रहस्यवादियों में निरन्तर प्राजल होतीं गयी। 
इस दाशनिक सत्य को व्यावहारिक रूप देने में किसी विशेष 
अनाचार की आवश्यकता न थी | संसार को सिथ्या सान कर अस- 
स्भव कस्पना के पीछे भटकना नहीं पड़ता था । दुःखबाद से उत्पन्न 
रुन्यास और रुसार से विराग की आवश्यकता नथी। अदह्ू त 
मूलक रहस्यवाद के व्यावहारिक रूप में विश्व को आत्मा का अभिन्न 





| श् थ॒ हि 
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तप आन | न्‍प 
आत्या नये शिेरिजा मतिः 


सहचराः धाणः शरीर शृहं 
पुला ते विपयोपरोगरचना निद्रा समादिस्थितिः । 
( शाइरी मानसपूना ) 
के हर .. रु न है हे 
सौन्दयलहरी भी उसो स्वर में कहती है-- 
सपर्यापर्यायसतद अवत्‌ यन्‍्मे विल्लसितझ । ( २७ ) 
कि ७. मन क च्म्दे्‌ 8 आक 
इन साथधदका से जगत्‌ आर अच्तरात्मा रा व्यावहारक अठछू: 
यता मे आनन्द की सहज भावना विकसित हुई । वे कहते ह--- 
रवमेव स्वात्मानं परिणपय्रितु' विश्ववपु 
चिदानन्दाकार शिवयुवति भावेन बिनभ्ट्ष ॥ 


( सोन्दयलहरी ३५ ) 


( डे ) 
किसी काश्मीरी भक्त कवि ने कहा है-- 
तत्तद्न्द्रियमुखेन सन्‍्तत' युप्मद्वनरसायनासवत् । 
सर्वभावचपकेषु पृश्तिप्वापिबत्रिव भवेयमुन्मदः ॥ 
इस में इन्द्रियों के मुख से अचन-रस का आसव पीने को जो 
कट्पना है वह आनन्द की सहज भावना से ओतवग्रोत है । 
आगमालुयायी स्पन्दशाल के अनुसार प्रत्येक भावना में, 
अत्येक अवस्था में वह आत्मानन्द प्रतिष्ठित है-- 
अतिक्रुदड: प्रह्ें वा कि करोति पराशुशन्‌। 
वावन्‌ वा यत्पदं गच्छेत्तत्र स्पन्द: प्रतिष्ठित: ॥ 
ओर उन की अछ्लेत साधना के अनुसार सब विषयों में-- 
इन्द्रियों के अर्था में निरूपण करने पर कहीं भी अशिव, अमल, 
निरानन्द नहीं-+ 
विषयेपु च सर्वेषु इन्द्रियार्थेपु च स्थितम । 
यत्र यत्र निरूप्येत नाशिवं विद्यते कचित ॥ 

“जिस सन को बुद्धिवादी मन दुनिप्रहं चलम समझते कर ब्रह्म 
पथ में विमूढ़ हो जाते हैं उस के लिए आनन्द के उपासकों के पास 
सरल उपाय था | वे कहते हैं-- 

>यत्र यत्र मनो याति क्षेय तत्रेव चिन्तयेत । 
चलित्वा यास्‍्यते कुत्र सर्व शिवमय यतः ॥ 
मन चल कर जायगा कहाँ ! बाहर-भीतर आनन्दवन शिव के 
अतिरिक्त दूसरा स्थान कोन है ? 


( ४७ ) 

ये विवेक ओर आनन्द की विशुद्ध धाराएँ अपनी परिणति में 
अनात्म और दुःखमय कमवादी बोद्ध हीनयान सम्प्रदाय तथा 
दूसरी ओर आत्मवादी आनन्दमय रहस्य सम्प्रदाय के रूप में प्रकट 
हुईं | इस के अनन्तर सिश्र विचारधाराओं की सृष्टि होने लगी । 
अनात्मवाद से विचलित हो कर बुद्ध में ही सत्ता मान कर बौदड़्ों 
का एक दल सहायान का अनुयायी बना | शुद्ध बुद्धिवाद के बाद 
इस में कमंकाणडात्मक उपासना और देवताओं की कल्पना भी 
सम्मिलित हो चली थी। लोकनाथ आदि देवी-देवताओं की उपा- 
सना कोरा शूल्यवाद ही नहीं रह गयी । तत्कालीन साधारण आये 
जनता में प्रचलित बैदिक वहुदेवपूजा से शून्‍्यवाद का यह समन्वय 
ही महायान सम्प्रदाय था। ओर बोड़ों की ही तरह बेदिक धर्मा- 
नुयायियों की ओर से जो समन्वयात्मक प्रयत्न हुआ, उसी ने ठोक 
महायान की ही तरह पोराणिक धर्म की सृष्टि की) इस पौराणिक 
धर्म के युग में विवेकवाद का सव से बड़ा प्रतीक रामचन्द्र के रूप में 
अवतारित हुआ, जो केवल अपनी मयोदा में और दुःखसहिष्णुता 
मे भहान्‌ रहे। किन्तु पौराणिक युग का सब से बड़ा प्रयत्न 
श्रक्चस के पूणावतार का निरूपण था। इन में गीता का पक्त 
जैसा बुद्धिवादी था, वेसा ही तजलीला और द्वारका का ऐश्वर्यभोग 

आनन्द से सम्बद्ध था। 
जैसे वेदिक काल के इन्द्र ने वरुण को हटा कर अपनी सत्ता 
स्थापित कर ली, उसी तरह इन्द्र का प्रत्याख्यान कर के कऊष्णु की 


२0० हे 


( ४८ ) 
प्रतिष्ठा हुई । किन्तु शोधकों की तरह यह मानने को मैं अ्स्तुत नहीं 
कि वेदिक इन्द्र के आधार पर पौराणिक कृष्ण की कल्पना खड़ी की 
गयी । कृष्ण अपने युग के पुरुषोत्तम थे; उन का व्यक्तित्व ब॒ुद्धिवाद 
ओर आनन्द का समन्वय था । इन्द्र की ही तरह अहं या आत्मवाद 
का समथन करने पर भी कृष्ण की उपासना में समरसता नहीं, 
अपितु द्वेतभावना और समर्पण ही अधिक रहा । मिलन और 
आनन्द से अधिक वह्‌ उपासना विरहोन्मुख ही बनी रही। ओर 
होनी भी चाहिए, क्योंकि इस का सम्पूर्ण उपक्रम जिन पुराख- 
बादियों के हाथ में था वे बुद्धिवाद से अभिभूत थे | सम्भवतः इसी- 
लिए यह प्रेममूलक रहस्यवाद विरहकल्पता में अधिक प्रवीण 
हुआ । पोराणिक घस का दाशनिक स्वरूप हुआ मायावाद | माया- 
वाद बोद्ध अनात्मवाद और वैदिक आत्मवाद के मिश्र उपकरणों से 
सज्ञठित हुआ था। इसीलिए जगत्‌ को मिथ्या-दुःखमय मान 
कर सब्चिदानन्द की जगत्‌ से परे कल्पना हुई । विश्वात्मवादी 
शिवाद्वेत की भी कुछ बातें इस में ली गयीं । आनन्द और माया 
उन्हीं को देन थी । बुद्धिवाद को यद्यपि आगमवादियों की तरह 
अविद्या मान लिया था-- 
अख्यात्युल्लसितेष्‌, भिन्नेषु भावेषु बुद्धिरित्युच्यते 

“तथापि विवेक से आत्मनिरूपण के लिए मायावाद के 
पवरतक श्रीगौडपाद ने सनोनिश्रह का उपाय बताया था-- 

दुःख सर्घमनुस्शत्य कामभोगाजिवत येत ।.( माए्ड्क्यकारिका ४३ ) 


( ४९ ) 
कामभोग से निवृत्त होने के लिए दुःखभावना करने का ही 
उन का उपदेश नहीं था । किन्तु वे सानसिक सुख को भी हेय सम- 
मते थे-- 
नास्वादयेत्सुखं तत्र निस्सड्ढः प्रक्षया भवेत । 
( मासड्क्यकारिका ४५ ) 
आनन्द सत-चित्‌ के साथ सम्मिलित था, परन्तु है यह प्रज्ञा- 
वाद--बुद्धि की विकल्पना । मायातत््व को आगम से ले कर उसे 
रूप ही दूसरा दिया गया। बुद्धिवाद की दशनों में प्रधानता थी, 
फिर तो आचाय ने वीडिक शून्यवाद में जिस पारिडत्य के बल पर 
आत्मवाद की प्रतिष्ठा की वह पहले के लोगों से भी छिपा नहीं 
रहा । कहा भी गया-- 
मायावादमसच्छा् अच्छनत्न बोडमेव हि । 
सहायान ओर पोराणिक घर्स ने साथ-साथ बौद्ध उपासक- 
सम्प्रदाय को विभक्त कर लिया था| फिर तो बोद्धमत शूल्य से 
ऊब कर सहज आनन्द की खोज में लगा। अधिकांश बौद्ध ऊपर 
कहे हुए कष्णसम्प्रदाय की द्वेतमूला भक्ति में सम्मिलित हुए। और 
दूसरा अंश आगमों का अनुयायी बना | उस समय आगमगमों में दो 
विचार प्रधान थे | कुछ लोग आत्मा को प्रधानता दे कर जगत को, 
इदम्‌! को अहम! सें पयवसित करने के समर्थक थे और दे 
शेवागमवादी ऊऋहलाये । जो लोग आत्मा की अद्वयता को शक्ति- 
तरज्ञ' जगत्‌ में लीन होने की साधना मानते थे वे शाक्तागमवादी 


हर 


आर, 
हुए। उस काल की भारतीय साधना पद्धति व्यक्तिगत उत्कष में 
अधिक प्रयुक्त हो रही थी। दक्षिण के श्रीपवंत से जिस मन्त्र वाद 
का बांद्धा मे प्रचार हो रहा था वह धोरे-घीरे वञ्यान में किस 
तरह परिणत हुआ और आगमसम्प्रदाय में घुस कर अनात्म- 
वादी वोढ़ों ने आत्मा की अवहेलना कर के भी बेदिक अम्बिका 
आदि देवियों के अनुकरण में कितनी शक्तियों की सृध्ठि की और 
केसी रहस्यपूर्ण साधना पद्धतियाँ प्रचलित कीं, उस का विवरण 
देने के लिए यहाँ अवसर नहीं | इतना ही कह देना पर्याप्त होगा 
कि उन्हों ने वुद्ध, घर्म और संब के त्रिर॒त्त के स्थान पर कामिनी, 
काम ओर सुरा को ग्रतिष्ठित किया | घारणी मन्त्रों की योजना की | 
पीछे ये मन्त्रात्मक भावनाएँ ग्रतिसा बनने लगीं। मन्त्रों में जिन 
विचारधारणाओं का संकेत था वे देवता का रूप धर कर व्यक्त 
हुई । परोक्ष पूजा पद्धति को ग्रचुरता हुई । 


पौराणिक धर्म ने इसी ढंग पर देववाद का प्रचार किया । 
उपानिषदा के पोडशकला पुरुष के प्रतिनिधि बने सोलह कलावाले 
एशए अवतार श्राकृष्णुचन्द्र | सुन्दर नर रूप की यह पराकाश्ठा थी | 
नारी मूर्ति में सुन्दरी की, ललिता की सोन्दर्य प्रतिमा के अतिरिक्त 
सोन्द्यभावना के लिए अन्य उपाय भी माने गये । '“नरपति- 
जयचया' स्वस्शासत्र का एक प्राचीन अन्थ है। उस में मन की 
भावना के लिए बताया गया है-- 


१ 
गौराज्ी नवयोवरनां शशिमु्खी ताम्बुलगर्भाननां 
मृक्तामण्डनशुश्रमाल्यवप्तनां श्रीखण्डचर्चाझ्लिताम । 
दृष्डा कामपि कामिनीं स्वयप्रिममां बाह्मीं पुरो भावये- 
दन्तश्रिन्तयतों जनस्य मनसि त्रलोक्यमुन्मीलिनीस॥ 
यह सौन्दर्य धारणा हृदय में त्रेलोक्य का उन्‍्मीलन करने 
वाली है | यहाँ समझ लेना चाहिए कि मारत में सोन्द्य-आलम्बन 
नर और नारी की अ्तिच्छुवि सन को महाशक्तिशाली बनाने तथा 
उन्नत करने के उपाय में उपासना के स्वरूप में व्यवहृत होने 
लगी थी । 
वोद्धों के उत्तराधिकारी भी शून्यवाद से घबरा कर अनेक 
प्रकार की मन्त्रसाधना में लगे थे। आरयमज श्रीमूलकल्प देखने 
से यह ग्रगट होता है। फिर शेवागमों में जो अनुकूल अंश थे 
उन्हें भी अपनाने से ये न रुके | योगाचार तथा अन्य गुप्त 
साधनाओं वाला बौद्ध सम्प्रदाय आनन्द की खोज में आगम- 
वादियों से मिला । विचारों में 
सव चशिक॑ सव दुःख सबंमनात्मस । 
पर आनन्दरूपमंसत' यद्धिमाति ने विजय प्राप्त की। परन्तु 
इन के सम्पक में आने पर शंवागमों का विश्वात्मबाद वाला 
शास्मव सिद्धान्त भी व्यक्तिगत संकुचित अहं से सीमित होने 
लगा । इस संकुचित आत्मवाद को आममों में निन्‍्दूनीय और 
अपूर्ण अहंता कहते थे; किन्तु बौद्धों ने उस सरल अद्वितबोध को 
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व्यक्तिगत आत्मवाद की ओर झुका कर शरीर को वज्ञ की तरह 
अग्रतिहतगतिशाली बनाने के लिए तथा साम्पत्तिक खतन्‍त्रता के 
लिए रसायन बचाने में लगाया । बौद्ध विज्ञानवादी थे । पूष के ये 
विज्ञानवादी ठीक उसी तरह व्यक्तिगत स्वार्थों के उपासक रहे जेसे 
वर्तमान पश्चिम अपनी वेज्ञानिक साधना में सामूहिक स्वार्थों का 
भयंकर उपासक है। आगमवादी नाथ सम्प्रदाय के पास हठयोग 
क्रियाएँ थीं ओर उत्तरीय श्रीपवेतत बना कामरूप। फिर तो चोरासी 
सिद्धों की अवतारणा हुई । हाँ, इन दोनों की परम्परा प्रायः एक है, 
किन्तु आलम्बन में भेद है। एक शून्य कह कर भी निरशन में 
लीन होना चाहता है ओर दूसरा इंश्वरवादी होने पर भी शून्य को 
भूमिका मात्र मान लेता है। रहस्यवाद इन कई तरह की धाराओं 
में उपासना का केन्द्र बना रहा । जहाँ बाह्य आडम्बर के साथ 
उपासना थी वहीं भीतर सिद्धान्त में अद्वेत भावना रहस्यवाद की 
सूत्रधारिणी थी । इस रहस्य भावना में वेदिक काल से ही इन्द्र के 
अनुकरण में अद्वेत की प्रतिष्ठा थी। विचारों का जो अनुक्रप्त 
ऊपर दिया गया है, उसी तरह वेदिक काल से रहस्यवाद की 
अभिव्यक्ति की परम्परा भी मिलती है | 

ऋग्वेद के देसवें मण्डल के अड्तालीसवें सूक्त तथा एक सो 
उन्नीसवें सूक्त में इन्द्र की जो आत्मस्तुति है, वह अहंभावना तथा 
अद्वेतभावना से श्रेरित सिद्ध होतों है। अहं भुव॑ वसुनः पृव्यस्प- 
तिरहं॑ घनानि से जयामि शब्वतः तथा अहमस्मि महामहो 
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इत्यादि उक्तियाँ रहस्यवाद की वैदिक भावनाएँ हैं | इस छोटे से 
निवन्ध में वेदिक वाहुमय की सब रहस्यमयी उत्तियों का संकलन 
करना सम्भव नहीं; किन्तु जो लोग यह साचते हँ कि आवश स 
अटपटी वाणी कहने वाले शामी पेगम्बर ही थे, वे कदाचित्‌ यह 
नहीं समझ सके कि वैदिक ऋषि भी गुद्य बातों को चमत्कारपूर्ण 
सांकेतिक भाषा में कहते थे। अजामेकांलोहितशुक्र कृष्णाण तथा 
तमेकनेमिं विछत पोडशान्त शताबास्म इत्यादि सनन्‍्त्र इसी तरह 
के ह। 

वेदों, उपनिषदों ओर आममों में यह रहस्यमयी आनन्द्साधना 
की परम्परा के ही उल्लेख हैं | अपनी साधना का अधिकार 
उन्हों ने कम नहीं समझा था| वेदिक ऋषि भी अपने जेाम में कह 
गये हैं -- 
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आसीनों दूर त्रजति शयानों याति सवंतः । 

कप्त मदामद देव मदन्यों ज्ञातुमहति ॥ 
( कठ० ११ २। २१ ) 
आज तुलसी साहव की जिन जाना तिन जाना नाहीं इत्यादि 
को देख कर इसे एक बार ही शाम देश से आयी हुई समझ लेने 
का जिन्हें आम्रह हो उन की तो वात ही दूसरी है, किन्तु केनाप- 
निषत्‌ के यस्यामता तस्यथ मता मत यस्य न वेद सः का ही 
अनुकरण यह नहीं है, यह कहना सत्य से दूर होगा। यदेवेह 
तदमुत्र यदमुत्र तदन्विह इत्यादि श्रुति में बाहर और भीतर की 
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पिएड ओर त्रह्माएड की एकता का जो ग्रतिपादत किया गया है 
संत संत से उसी का अनुकरण किया गया है । 

यह भी कहा जाता हे कि यहाँ उपासना, कम के साथ ज्ञान 
की धारा विशुद्ध रही ओर उस में आराध्य से मिलने के लिए कई 
कक्ष नहीं बनाये गये । किन्तु छान्‍्दोग्य में जिस शून्य आकाश का 
उल्लेख दहरोपासना में हुआ है, उसी से बोद्धों के शून्य और 
आगमसों की शूल्य भूमिका का सम्बन्ध है। फिर कबीर की शूल्य 
महलिया शाम देश की सौगात केसे कही जा सकती है ? 

त चेद्‌ त्रु युयदिदमस्मिन्‌ जह्मपुरे दहर पुए्डरीक वेश्प दहरशोडस्मित्र- 
न्तराकाशः ( छान्‍्दोग्य ० ) 

तथा-- 


हक 


पग्रकोशप्रतीकाश हृदयं चाप्यवोमुख । 

“जत्यादि श्रतियों में नीवारशूकवत्‌ तन्‍वी शिखा के मध्य में 
परमात्मा का जो स्थान निर्दिष्ट किया गया है, वह मन्दिर या महल 
कहीं विदेश से नहीं आया है | आगमों में तो इस रहस्य भावना 
का उल्लेख है ही, जिस का उदाहरण ऊपर दिया जा चुका है । 

श्रीकृष्ण के आलम्बन मान कर हेत-उपासकों ने जिस आलन्द 
ओर प्रेम की सृष्टि की उस में विरह और दुःख आवश्यक था। 
क्ंतमूलक उपासना के बुद्धिवादी प्रवर्तक भागवतों ने गोपियों में 
जिस विरह की स्थापना की वह परकीय प्रेम के कारण दुःख के 
समीप अधिक दो सका और उस का उल्लेख भागवत में विरल 


( ४५ ) 
नहीं है । इस प्रेम में पर का दाशनिक मूल है स्व को अस्वीकार 
करना | फिर तो बृहदारणयक के यत्र हि द्वेतमिव भवति तदितर इतर 
परयति के अनुसार वह प्रेम विरह सापेक्ष ही होगा। किन्तु सिद्धों 
न आगम के बाद रहस्यवाद की धारा अपनी प्रचलित भाषा में, 
जिसे वे समन्ध्या-भाषा कहते थे, अविच्छिन्न रक्खी ओर सहज 
आनन्द के उपासक बने रहे | 
अनुभव सहन मां मोल रे जोई। 
चोकोट्टि विभुका जइसो तइसों होईं ॥ 
जद॒तने आछिले स बइसन अच्छ । 
सहज्ञ पथिक जोई भान्ति माहों वास ॥ (६ नारोपा' ) 
वे शेबागम की अनुकृति ही नहीं, शिव की ये।गेश्बर मूर्ति की 
भावना भी आरोपित करते थे । 
नाडि शक्ति दिः धरिय खदे। 
अनहा डमरू बाजए वीर नादे॥ 
कृह्ट कपाली योगी पदूठ अचोरे । 
देह न अरी बिहरए एकारें ॥ ( करहपा ) 
इस आगमानुयायी सिद्धों मे आत्म-अनुभूति स्वापेक्ष थी। 
परोक्ष विरह उन के समीप न था। वह ग्रेम कथा स्वप्यवसित थी ) 
उस प्रेम-रूपक की एक कल्पना देखिए-- 
ऊंचा ऊँचा पावत तहिं बस सबरी बाली । 
मोरंगि पीच्छ परहिण सबरी गिवत गुजरी माली ॥ 
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उम्रत सबरो पागल शबरों माकर गली गहाउर । 
तोहोरि शणिय घरिणी णामे सहन सुदरी ॥ ( शबरपा ) 
ऊपरवाला पद्म शबरी रागिनी में है । सम्भवतः शबरी रागिनी 
आसावरी का पहला नाम है। सिद्ध लोग अपनी साधना में संगीत 
की याजना कर चुके थे। नादानुसन्धान की आगमेाक्त साथना के 
आधार पर वाह्म नाद का भी इन की साधना सें विकास हुआ था, 
ऐसा प्रतीत होता है । अनन्मत्ता उन्मत्तवददाचरन्तः सिद्धों ने 
आनन्द के लिए संगीत के भी अपनी उपासना में मिला कर जिस 
भारतीय संगीत में योग दिया है, उस में भरत मुनि के अनुसार 
पहले ही से नटराज के संगीतमय नृत्य का मूल था। सिद्धों की 
परम्परा में सम्भवतः बैजू बावरा आदि संगीतनायक थे, जिन्‍्हों ने 
अपनी प्र॒पदों में योग का वर्णन किया है” 
इन.सिंद्धों ने अह्मानन्द का भी परिचय प्राप्त किया था। सिद्ध 
आुसुक कहते हैं-- 
विस्मानंद बिलज्ञषण सूच जो येथू दू््के सो येथु बंध । 
भुसुक भणई मह वृक्षिय मेले सहजानंद महासुह लखेलें ॥ 
इन लोगों ने भी वेद, पुराण और आगमों का कबीर की तरह 
'तिरस्कार किया है । कदाचित्‌ पिछले काल के संतों ने इन सिद्धों का 
ही अनुकरण किया है। 
आगम बेद पुराणे पंडिठ मान बहन्ति। 
पक्त सिरिफल अलिय जिमबाहेरित श्रमयन्ति ॥ ( कण्हपा ) 
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प्रागमों में ऋगेद के काम की उपासना कामेश्वर के रूप में 
प्रचलित थी और उस का विकसित स्वरूप परिमार्जित भी था । वे 
कहते थे-- 

जायया सम्परिष्वक्तो न वाद्य वेद नान्‍्तरम । 
निदर्शनं श्रुतिः प्राह मुखस्त' मन्‍्यते विधि ॥ 

फिर भी सहजानन्द के पीछे वोड्धिक गुप्त कमंकाण्ड की व्यवस्था 
भयानक हो चली थी | और वह रहस्यवाद की बोधसयी सीमा के 
उच्छुद्ललता से पार कर चुकी थी। हिन्दी के इन आदि रहस्यव- 
वादियों के, आनन्द के सहज साथधकें के, बुद्धिवादी निगुण संतों 
के स्थान देना पड़ा । कबीर इस परम्परा के सब से बड़े कवि हैं ! 
कबीर में विवेकवादी राम का अवलम्व है और सम्मवतः वे भी 
साथो सहज समावि भली इत्यादि में सिद्धों की सहज भावना के 
ही, जो उन्हें आगमवादियों से मिली थी, देहराते हैं । कवित्व की 
दृष्डि से भी कबीर पर सिद्धों की कविता की छाया है । उन पर कुछ 
मुसलमानी प्रभाव भी पड़ा अवश्य; परन्तु शामी पेगम्बरों से अधिक 
उन के समीप थे वेदिक ऋषि, तीथक्कर नाथ ओर सिद्ध । कबीर के 
बाद तथा कुछ-कुछ समकाल में ही ऋष्णवाली मिश्र रहस्य को घारा 
आरम्भ हो चली थी। निमुण राम ओर सुधारक रहस्यवाद के साथ 
ही तुलसीदास के सगुण समर्थ राम का भी वन सामने आया | 
कहना असंगत न होगा कि उस समय हिन्दी साहित्य में रहस्यवाद 
की इतनी अबलता थी कि स्वयं तुलसीदास का भी अपने महा- 
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प्रबन्ध में रहस्यात्मक संकेत रखना पड़ा | कदाचित्‌ इसीलिए उन्हों 
नें कहा हँ-अस मानस मानस चख चाही । किन्तु कृष्णुचन्द्र 
में आनन्द ओर विवेक का, प्रेम ओर सोन्दय का संमिश्रण था । 
फिर तो ब्रज के कवियों ने राधिका-कन्हाई-सुमिरन के वहाने आनन्द 
की सहज सावना परोक्ष भाव सें की । मीरा और सूरदास ने प्रेस 
के रहस्य का साहित्य संकलन किया। देव, रसखान, घनआनन्द 
इन्हीं के अनुयायी थे। मीरा ने कहा> । 
सूली ऊपर सेज पिया की, क्रिस विव मिलणो होघ-व 
यह प्रेम, मिलन की प्रतीक्षा में, सदेव विरहोन्मुख रहा । देव ने 
भी छुछ इसी धुन में कहना चाह[-- 
हों ही त्रज ढंंदाबन मोही में बसत सदा 
जमुना तरंग स्पाम श्ग अबलीन की। 
चहूँ ओर सुंदर सघन बन देखियत, 
कुंजन में सुनियत .गंजन अलीन की ॥ 
बंसीबट - तट नढनागर नटत मो में, 
रास के बिलास की मधुर घुनि बीन की । 
भर रही भनक बनक ताल तानन की 
तनक तनक ता में खनक चुरीन की ॥ 
परन्तु वे वृन्दावन ही बन सके, श्याम नहीं। यह प्रेम का 
रहस्यवाद विरहदु:ख से अधिक अमिभूत रहा । यद्यपि कुछ 
लोगों ने इस में सहज आनन्द की याजना भी की थी और उस में 
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माधुय-महाभाव के उज्ज्वल नीलमणि के परकीय प्रेम के कारण 
गाप्य ओर रहस्यमूलक बनाने का प्रयत्न सी किया था; परन्तु 
छेतमूलक होने के कारण तथा वाह्य आवरण में बुद्धिवादी होने से 

यह विषय में साहित्यिक ही अधिक रहा। निर्गण सम्प्रदायवाले 
संतों ने भी राम की वहुरिया बन कर प्रेम और विरह की कल्पना कर 
ली थी; किन्तु सिद्धों की रहस्य सम्प्रदाय की परम्परा में तुकनगिरि 
आर रसालगिरि आदि ही शुद्ध रहस्यवादी कवि लावनी में आनन्द 
ओर अद्बयता की धारा बहाते रहे । 

_. साहित्य में विश्वसुन्दरी प्रकृति में चेतनता का आरोप संस्कृत 
वाड्मय में प्रचुरता से उपलब्ध होता है । यह प्रक्रति अथवा शक्ति 
का रहस्यवाद सौन्दय लहरी के शरीर त्वं शम्मो का अनकरण मात्र 
है। वतमान हिन्दी में इस अद्वेतरहस्यवाद की सौन्दर्यमयी व्यखना 
होने लगी है, वह साहित्य में रहस्यवाद का स्वाभाविक विकास है। 
इस में अपरोक्ष अनुभूति, समरसता तथा प्राकृतिक सौन्दर्य के द्वारा 
अहं का इदम्‌ से समन्वय करने का सुन्द्र प्रयत्न है। हाँ, विरह 
भी युग की वेदना के अनुकूल मिलन का साधन बन कर इस में 
सम्मिलित है। वत्तमान रहस्यवाद की घारा भारत की निजी सम्पत्ति 
है, इस में सन्देह नहीं 
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जब काव्यमय श्रुतियों का काल समाप्त हो गया और घम ने 
अपना स्वरूप अथात्‌ शाख ओर स्मृति बनाने का उपक्रम किया-- 
जो केवल तक पर प्रतिष्ठित था--तब मनु को भी कहना पड़ा :-- 
यस्तकें णानुसन्धत्तेसधर्मवेदनेतर: । 
परन्तु आत्मा को संकल्पात्मक अनुभूति, जो मानव-ज्ञान की 
अक्ृत्रिस धारा थी, प्रवाहित रही । काव्य की धारा लोकपतक्ष से 
मिल कर अपनी आनन्द-साधना में लगी रही । यद्यपि शास्त्रों की 
परम्परा ने आध्यात्मिक विचार का महत्व उस से छीन लेने का 
ग्रयत्ञ किया, फिर भी अपने निषेधों की भयानकता के कारण, 
हृदय के समीप न हो कर वह अपने शासन का रूप ही प्रकट कर 
सकी। अनुभूतियाँ काव्य-परम्परा में अभिव्यक्त होती रहीं। 
जग्राद पाव्यम ऋगेदाद ( भरत ) से यह स्पष्ट होता है कि सब- 
साधारण के लिए वबंदों के आधार पर काव्यों का पंचम बेद की 
तरह प्रचार हुआ | भारतीय वाडममय में नाटकों को ही सब से 
पहले काव्य कहां गया | 
ऋकाव्यंतावन्मुख्यतों दरारूपात्मकमेव ( अभिनत्रगुप्त ) 
शेबागमों के क्रीडल्वेनखिलम जगत वाले सिद्धान्त का नाख्य- 
शाब्र में व्यावहारिक प्रयोग है | 
इन्हीं नाव्योपयोगी काउ्यों म॑ आत्मा की अनुभूति रस के 
रुएछ जे 


( ६४ ) 


रूप में प्रतिष्ठित हुई। अभिनवशुप्र ने कहा है आखवादनात्मा- 
ब्नुभवों रसः काव्यार्थ मुच्यते । नाटकों में भरत के सत से चार 


ही मत रस हैं--डंगार, रोद, वीर ओर वीभत्स । इस से अन्य 


कि 


क्र 
4. 


चार रखसों की उत्पत्ति मानी गयी। डझंगार से हास्य, वीर से 
ड्वत, रोड से करण ओर बीभमत्स से भयानक / इन चितवृत्तियों 
में आत्मानभति का विलास आरम्मक विवेच्का को रमणीय 


ओर उत्कूषमय साद्ूम हुआ। नाट्यास वारा क छनन्‍्द, गे 
और संगीत, इन तीनों प्रकारों का समावेश था। इस तरह 
आभ्यन्तर और वाह्न दोनों में नाव्य संघटना पूर्ण हुई । रसात्मक 
असुभूति आनन्द मात्रा से सम्पन्न थी और तब चाढकों में रस 
का आवश्यक प्रयोग साना गया। किन्तु रस सम्बन्धी भरत मननि 
के सूत्र ने भावी आलोचकों के लिए अडद्भव सामग्री उपस्थित 
की | विभावानुभावव्यमिचारिसंयागाद्रततनिष्पत्ति: को विभिन्‍न व्याख्याए 
होने लगीं। स्वयं भरत ने लिखा है तथा विभावानुभाव व्यभिचारि- 
परिछतः स्थायीभावो रसनाम लमते ( नाव्यशात्ष अ० ७ ) अशथात्‌ 
प्रमुख स्थायी मनावृत्तियाँ विभाव, अनभाव, व्यमिचारियों के 
संयोग से रसलत् को प्राप्र होती हैं। आनन्द के अनुयायियां 
ने धामिक बुद्धिवादियों से अलग स्ंसाधारण में आनन्द का 
प्रचार करने के लिए नास्य-रसों की उद्धावना की थी। हाँ, भारत 
में नाल्य प्रयोग केवल कुतूहल शान्ति के लिए ही नहीं था। 
अभिनव भारती में कहा है :-- 


( ६५ ) 


तदनेन पारिमार्थिकम प्रयोजनमुक्तनिति व्याख्यान सहंदय दपणे 
प्रव्ययहीत यदाह--नमछेलोक्य निर्माण कवये शंभवे यत-। प्रतित्षणस्‌ 
जगन्‍्नाल प्रयाग रसिको जन | इति एवं नाव्यशालत्र प्रवचन प्रयाजनम्र । 
नाव्य शाख्र का प्रयोजन नटराज शंकर के जगनन्‍्तादक का 
अनुकरण करने के लिए पारमसार्थिक दृष्टि से किया गया था। 
स्वयम्‌ भरत मुनि ने भी नाट्य प्रयोग को एक यज्ञ के स्वरूप में 
ही माना था। 

इज्यया चानया नित्य॑ प्रीयन्तादेवता इति ( ४ अध्याय ) 

इधर विवेक या बुद्धिवादियों की वाडसयी धारा, दशेनों ओर 
कस पद्धतियों तथा धर्म शाख्रों का प्रचार कर के भी, जनता के 
समीप न हो रही थी। उन्हों ने पौराणिक कथानकों के द्वारा वणु- 
नात्मक उपदेश करना आरम्भ किया । उन के लिए भी साहित्यिक 
व्याख्या की आवश्यकता हुईं । उन्हें केवल अपनी अलंकारमयी 
सूक्तियों पर ही गब था; इसलिए प्राचीन रसवाद के विरोध में 
उन्हों ने अलंकार मत खड़ा किया, जिस में रीति और वक्रोक्ति 
'इस्यादि का भी समावेश था । 

इन लोगों के पास रस जेसी कोई आशभ्यन्तरिक वस्तु न थी । 
अपनी साधारण धार्मिक कथाओं में वे काव्य का रंग चढ़ा कर 
सूक्ति, वाग्विकल्प ओर वक्रोक्ति के हारा जनता को आहृष्ट करने 
में लगे रहे । शिल्लालिव, कुशाश्व ओर भरत आदि के अंथ अपनी 
आलोचना और निर्माण शेली की व्याख्या के द्वारा रस के 


( ६६ ) 
आधार थे | अलंकार की आलोचना और विवेचना के लिए भी 
उसी तरह के प्रयत्त हुए । भामह ने पहले काठ्य शरीर का निर्देश 
किया और अर्थालंकार तथा शब्दालंकार का विवेचन किया! 
इन के अनुयायी दरिड ने रीति को प्रधानता दी । सौंदय अहण की 
पद्धति समझने के लिए बाग्विकर्पों के चारुत्य का अनुशीलन 
होने लगा | अलंकार का महत्व वढ़ा ; क्योंकि वे काव्य की शोभा 
मान लिये गये थे। पिछले काल में तो वे कटक कुणडल की तरह 
आभूषण ही समझ लिये गये4 काव्यालंकार सूत्रों में ये आलो- 
चक कुछ और गहरे उतरे ओर उन्हों ने अलंकारों की व्याख्या 
सोंदय-बोध के आधार पर करने का प्रयत्न किया | 

काव्यम ग्राह्मलंकारत, सोन्द्यमलंकारः--इत्यादि से सौन्दर्य 
की प्रतिष्ठा अलंकार में हुई । काव्य के सौन्दर्य-बोघ का आधार 
शब्द-विन्यास-कौशल ही रहा। इसी को थे रीति कहते थे। 
विशिष्ट पद रचना रीतिः से यह स्पष्ट है। रीति, अलंकार तथा 
वक्रोक्ति श्रव्य काव्यों के सम्बन्ध में विचार करने वालों के 
निर्माण थे ; इसलिए आरम्भ में इन लोगों ने रस को भी एक 
तरह का अलंकार ही माना और उसे रसवदू अलंकार कहते थे/ 
अलंकार मत के रीति अन्धों के जितने लेखक हुए उन्हों ने शब्दों 
को ही प्रधान मान कर अपने काव्य लक्षण बनाये | वाक्य रसात्मक 
काव्यम्‌, स्मसीयाथे प्रतिपादक शब्दः काव्यम इत्यादि | 

इन परिभाषाओं में शब्द ओर वाक्य ही काव्यरूप माने गये 


( ६७ ) 

हैं। पंडितराज ने तो तददोषों शब्दावों में से अथ का बहिष्कार 
करने का भी आग्रह किया है । शब्द मात्र ही काव्य है, शब्द और 
अर्थ दोनों नहीं। मले ही उस में से रमणीयाथ निकलना आव- 
श्यक हो, पर काव्य है शब्द ही। इन शब्द-विन्यास-कोशल का 
समर्थन करने वालों को भी रस की आवश्यकता प्रतीत हुई ; 
क्योंकि रस-जेसी वस्तु इन के काव्य-शरीर की आत्मा बन सकती 

थी | शड्भारतिलक में स्वीकार किया गया है कि-- 

प्रायो नाव प्रति प्रोक्ता मस्ताये: रस स्थिति: 

यथा मति मयाप्येषा काव्ये प्रति निगवते । 
आलंकारिकों के काव्य-शरीर या वाह्म वस्तु से साहित्यिक 
आलोचना पूर्ण नहीं हो सकती थी। कहा जाता है कि अभि- 
व्यंजनावाद अनुभूति या अभाव का विचार छोड़ कर वाकवेचित्य 
को पकड़ कर चला ; पर वाकवेचित्र्य का दृश्य गंभीर वृत्तियों से 
कोई सम्बन्ध नहीं | बह केवल कुतूहल उत्पन्न करता है ।' तब वो 
यह मानना पड़ेगा कि विशिष्ट पद रचना, रीति और वक्रोक्ति को. 
प्रधानता देने वाले अलूुकारवादी भामह, दंडि, वासन और उद्धट 

आदि अभिव्यंजनावादी ही थे | 

“ साहित्य में विकल्पात्मक मनन-धारा का अभाव इन्हीं अलं- 
कारवादियों ने उत्पन्त किया तथा अपनी तक अ्रणाली से आलो- 
चना शास््ध को स्थापना की। किन्तु संकल्पात्मक अनुभूति को 
वस्तु रस का प्रलोभन, कदाचित्‌ उन्हें अभिनवगुप्त की ओर से 


( दइ८ ) 
ही मिला |! उन्‍्हों ने रस के सम्बन्ध में ध्वन्याल्रोक की टीका में 
लिखा है :-- 

'काव्येईपि लोकनाव्यधर्मिस्थानीये. स्वभावोत्तिवक्रोक्तिपकास्दयेना- 
लोकिकप्रसन्मदुरोजस्विशब्द समप्यमाणय विभावादियोगादियमेव रख 
वात्ता । अस्तुवानायाद्विचित्ररूपारसप्रतीति: । 

रस को अपना कर भी इन बुद्धिवादी ताकिकों ने अपने 
पारिडत्य के बल पर उस के सम्बन्ध में नये-नये वाद खड़े किये | 
रस किसे कहते हैं, उस की व्यापार सीमा कहाँ तक है, वह व्यंग्य 
है कि वाच्य, इस तरह के बहुत से मतभेद उपस्थित हुए । 
दाशंनिक युक्तियाँ लगायी गयीं ।“रस काय है कि अनुमेय, भोज्य 
है कि ज्ञाप्य--इन ग्रश्नों पर रस का, काव्य और नाटक दोनों में 
समन्वय केरने की दृष्टि से विचार होने लगा ।” क्योंकि इस काल 
में काव्य से स्पष्टत: श्रव्य काव्य का और नाठक से दृश्य का अथे 
किया जाने लगा था। किन्तु सामाजिकों या अभिनेताओं में 
आस्वाद्य वस्तु रस के लिए भरत को व्यवस्था के अनुसार 
सात्विक, आज्विक, वाचिक ओर आहाय्य इन चारों क्रियाओं की 
प्रावश्यकता थी । अलंकारवादियों के पास केवल वाचिक का ही 
ही बल था । फिर तो रस को श्रव्य काव्योपयोगी बनाने के लिए 
कई उपाय किये गये उन्हीं में से एक उपाय आक्तेप भी है 
आ्षेप के द्वारा विभाव, अनुभाव या संचारी में से एक भी अन्य 
दोनों को ग्रहण करने में समथ हो जाता है । रस के सम्बन्ध में 


( ६५९ ) 
विकल्पवादियों के ये आरोपित तके थे। आनन्द परम्परावाले 
शेवागमों की भावना में प्रकृत रस की सृष्टि सजीव थी। रस की 
अभेद ओर आतनन्दवाली व्याख्या हुई | भट्ट नायक ने साधारणी- 
करण का सिद्धान्त प्रचारित किया, जिस के द्वारा नट सामाजिक 
तथा नायक की विशेषता नष्ट हो कर, लोक सासान्य-प्रकाश- 
आनन्‍्दसय; आत्मचेतन्य की प्रतिणा रस में हुई । 
रस और अलक्कार दोनों सिद्धाग्तों में समकोता कराने के 
लिए ध्वनि की व्याख्या अलक्वार सरणि व्यवस्थापक आनन्द- 
ने इस तरह से की कि ध्वनि के भीतर ही रस ओर अलं- 
कार दोनों आ गये । इन दोनों से भी जो साहित्यिक अभिव्यक्ति 
बची उसे वस्तु कह कर ध्वनि के अन्तर्गत माना गया । काव्य की 
आत्मा ध्वनि को सान कर रस, अलंकार ओर वस्तु इन तीनों को 
ध्वनि का ही भेद समझने का उपक्रम हुआ | फिर भी आनन्द" 
वद्धन ने यह स्वीकार किया कि वस्तु ओर अलड्जार से प्रधान रस 
ध्वनि ही है-प्रतीयमानस्थ चान्यप्रमेददर्शनेषि रसभावमुखेनेवोपलक्ष- 
ण॒म्‌, प्राधन्यात ( आनन्दवर्इन ) आनन्‍्दवधन ने रस ध्वनि को अधान 
माना; परन्तु अभिनवगुप्त ने ध्वन्यालोक' की ही टीका में अपनी 
पारिडत्यपूर्ण विवेचन शैली से यह सिद्ध किया कि काव्य की 
आत्मा रस ही है) तेनरसमेव वस्तुत आत्मा वस्तलंकारध्वनिस्तु 
स्वधा रस प्रतिप्यवस्थते ( लोचन ) 
यहाँ पर यह स्मरण रखना होगा कि अलंकार व्यवस्थापक 


(७० ) 
आनन्दवद्धम ने श्रव्य काब्यों में सी रसों का उपयोग मान लिया 
था; परन्त आत्मा के रूप में ध्वनि की ही प्रधानता इस विचार 
से रक्खी कि अलड्भार मत में रस जेसी नाट्य वस्तु सब से अधिक 
 प्रमख न हो जाय | यह सिद्धान्तों को लड़ाई थी |” आनन्दवद्धन 
ने रस की दृष्टि से विवेचना करते हुए महाभारत को शान्त रस 
प्रधान ओर रामायण को करुण रस का पबन्ध माना किन्तु 

मुक्तकों में रख की निष्पत्ति कठिन देख कर उन्‍्हों ने यह भी कहा 
कि श्रव्य काव्य के अन्तगंत मुक्तक काव्यों में रस की निवन्धना 
अधिक प्रयत्न करने पर ही कदाचित्‌ सम्भव हो सकेगी । 

प्रबन्धे मुक्तके वायि ससादीन्‌ बद्धमिच्छुता । यत्रः कायः सुझतिना 
परिहारे विरेधिनां । अन्यथा त्व-य रसमयश्लोक एकापि सम्यकझ 
न सम्पयते । 

आनन्दवर््धन भी काश्मीर के थे और उन्‍्हों ने वहाँ के 
आगमानुयायी आनन्द सिद्धान्त के रस को तवाकिक अलक्लार मद 
से सम्बद्ध किया । किन्तु माहेश्वराचाय अमिनवशुप्त ने इन्हीं की 
व्याख्या करते हुए अमेदमय आनन्द पथ वाले शेवाद्वेतवाद के 
अनुसार साहित्य में रस की व्याख्या की । नाटकों के स्वरूप तो 
उन के सिद्धान्त ओर दाशनिक पक्ष के अनुकूल ही थे। अभिनव 
गुप्त ने अपनी लोचन नाम की टीका में स्पष्ट ही लिखा है -- 

तदुत्तोणलेतु सवम परमेश्वराद्यम त्रह्मेत्यम्मच्छालानुसरणेन विदितम 
तन्त्रालोक ग्रन्थे बिचारयेत्यास्ताम । 
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प्रभिनवगुप्त ने रस की व्याख्या में आनन्द सिद्धान्त की 
अभिनेय काव्य वाली परम्परा का पूर्ण उपयोग किया। शिवसूत्रों 
में लिखा है--नत्तक आत्मा, प्रक्षकाशि इन्द्रियाणि । इन सूत्रों में 
अभिनय को दाशेनिक उपमा के रूप में ग्रहण किया गया है । 
शेवाह्वैतवादियों ने श्रुतियों के आनन्दवाद को नाख्य गोष्टियों में 
प्रचलित रक्खा था; इसलिए उन के यहाँ रस का साम्प्रदायिक 
प्रयोग होता था । विगलित भेद संत्कार्मानन्द रसप्रवाह मयमेव पश्यति 
( केमरशाज ) इस रस का पूर्ण चमत्कार समरसता में होता है । 
अभिनवशुप्त ने नाल्य रसों की व्याख्या म॑ उसी अभेदमय 
आनन्द रस को पल्वित किया। भट्ट नायक ने साधारणीकरर:- 
से जिस सिद्धान्त की पुष्टि की थी अभिनवगुप्त ने उसे अधिक 
स्पष्ट किया । उन्‍्हों ने कहा कि वासनात्मकतया स्थित रति आदि 
वृत्तियाँ ही साधारणीकरण द्वारा मंद विगलित हो जाने पर 
आनन्द स्वरूप हो जाती हैं। उन का आस्वाद ब्द्मास्वाद के 
तुल्य होता है । परअल्यास्वाद सन्रह्मचारित्वम्र वास्प्वस्यर्सस्थ ( लोचन ) 
वासनात्मक रूप से स्थित रति आदि वृत्तियों में अह्यास्वाद की 
कल्पना साहित्य में महान परिवत्तेन ले कर उपस्थित हुई । रति 
आदि कई वृत्तियाँ स्थायी सानी जा चुकी थीं; किन्तु आलोचक 
एक आत्मा की खोज सें थे । रस को अपना कर वे कुछ द्विविधा 
में पड़ गये थे। आनन्दवादियों की यह व्याख्या उन सब 
शंकाओं का समाधान कर देती थी। उन के यहाँ कहा गया 


( ४७२ ) 
है छोकानन्दः समाधि सुख ( शिवसृत्र १८) च्षेमराज उस की 
टीका में कहते हैं प्रमाहु पद विभ्ान्ति अवधानान्तश्चमत्कार्मये य 
आनन्द एतदेव अ्रस्य समाधि सुख । इस प्रमातू पद विश्रान्ति में 
जिस चमत्कार या आनन्द का लोाकसंस्थ आनन्द के नाम से 
संकेत किया गया है, वही रस के साधारणीकरण में प्रकाशानन्द- 
मय सम्विद्‌ विश्रान्ति के रूप में नियोजिद था। इन आलोचकों 
का यह सिद्धांत स्थिर हुआ कि चित्त्ृत्तियों की आत्मानन्द 
में तल्‍्लीनता समाधि सुख ही है। साहित्य में भी इस दाशेनिक 
परिभाषा के मान लेने से चित्त की स्थायी वृत्तियों की बहुसंख्या 
का कोई विशेष अथ नहीं रह गया सब वृत्तियों का अमाठ 
पदू-अहम्‌ में विश्रान्ति होना ही पयोप्त था। अभिनव के 
आगमाचाय गुरु उत्पल ने कहा है कि-- 
प्रकाशस्यात्मविश्वांति रह भावों हि कीतितः । 

प्रकाश का यहाँ तातये है चेतन्य । यह चेतना जब आत्मा में 
ही विश्रान्ति पा जाय वही पूर्ण अहंभाव है । साधारणीकरण द्वारा 
आत्म चेतन्य का रसाजुभूति में, पूण अहंपद में विश्रान्ति हो जाना 
आगमसों की ही दाशनिक सीमा है। साहित्यद्पणकार की रस 
व्याख्या में उन्हीं लोगों की शब्दावली भी है-- 

स्वत्वोदेकादखण्डरव प्रकाशानन्द चिन्मयः । इत्यादि । 





फ् 


“यह रस बुद्धिवादियों के पास गया तो धीरे-घीरे स्पष्ट हो गया 
कि रसके मूल में चैतन्य की भिन्नता को अभेदमय करने का 
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तत्व है। फिर तो चमत्काश पर पस्थोय अनुभव साक्षिक रस के 
परिडतराज जगन्नाथ ने आगमवादियों की ही तरह ससोवेसः, 
स्संद्रेव लब्ध्वापनन्दी भवति के प्रकाश में आनन्द ब्रह्म ही 
मान लिया | 

सम्भवतः इसीलिए दुःखान्त प्रवन्धों का निषेध भी किया 
गया। क्योंकि विरह तो उन के लिए प्रत्यभिज्ञान का साधन, मिलन 
का द्वार था। चिर विरह की कर्पना आनन्द सें नहीं को जा 
सकती । शैवागर्मों के अनुयायी चास्यें में इसी कल्पित विरह या 
आवरण का हटना ही प्राय: दिखलाया जाता रहा । अभिज्ञान 
शाकुन्तल इस का सब से बड़ा उदाहरण है । बुद्धिवाद के अनन्य 
समर्थक व्यास की कृति महाभारत शान्त रस के अनुकूल होने 
पर भी ढुःखान्त है। रामायण भी दुःखान्त ही है| 

शैवागम के आनन्द सम्प्रदाय के अनुयायी रसवादी, रस 
की दोनों सीमा शंगार और शान्त के स्पश करते थे । भरत ने 

हा है-- 
भावावकार र्यथाद: शनन्‍्तस्तुवकृ[तमत: 
विकार: प्रकृतेज्ातः पुनस्तत्रेवलीयते । 

यह शान्तरस निस्तरंग महोदधिकल्प समरसता ही है। किन्तु 
बुद्धि द्वारा सुख की खोज करने वाले सम्प्रदाय ने रसों में खंगार 
के ही महत्व दिया और आगे चल कर शैवागसों के प्रकाश में 
साहित्य रस की व्याख्या से संतुष्ट न हो कर; उन्हों ने श्ंगार का 


( ७ ) 
नाम सधुर रख लिया । कहना न होगा कि उज्ज्वल नीलमशि का 
सम्प्रदाय बहुत कुछ विरहोन्मुख ही रहा, ओर भक्ति अवान भी । 


कि] 


| 


का 


उन्होंने कहा है-- 
पुख्यरसेषु पुरायः संक्षेपेनोदितोरहस्यत्वात 


तक 


रथ 
+चरछ 


पथराव माक्तरासराट सावस्तरश[च्युद सृटुर: । 
कदाचित्‌ प्राचीन रसवादी रस की पू्ेता भक्ति सें इसीलिए 
नहीं मानते थे कि उस में छ्वेत का भाव रहता था। उस में रसाभास 
को ही कल्पना होती थी | आगमों में तो भक्ति भी अछ्वेत मूला 
धी। उन के यहाँ हेत प्रथा तद्ज्ञान तुच्छुवात बंध मुच्यते के 
अनुसार छ्वेत बनन्‍्धन था| इस मधुर सम्प्रदाय में जिस भक्ति का 
परिपाक रस के रूप में हुआ उस में परकीया प्रस का सहत्व 
इसीलिए बढ़ा कि वे लोग दाशंनिक दृष्टि से तत्व के स्व से पर 
मानते थे । उज्ज्वलनीलमणिकार का कहना है-- 
रागेणोल्लंघयन धर्म परकीया बलाधथिना 
तदीय प्रेम वसति दधरुपपतिस्छतः 
अत्रेव परमोत्कर्ष: श्यड्रारस्थ प्रतिष्ठित: । 
शृंगार का परम उत्कष परकीया में मानने का यही दाशनिक 
कारण है जीव ओर इंश की भिन्नता । हाँ, इस लक्षण में घर्म का 
उल्लंघन करने का भी संकेत है | विवेकवादी मागवत घर्म ने जब 
आगमों के अनुकरण में आनन्द की योजना अपने सम्प्रदाय में 
की तो उस में इस श्रेमा भक्ति के कारण श्रति परम्परा के धार्मिक 
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बंघनों को तोड़ने का भी प्रयोग आरंभ हुआ । उन के लिए परस- 
तत्व की प्राप्ति सांसारिक परंपरा के छोड़ने से ही हो सकती थी | 
भागवत का वह प्रसिद्ध श्लोक इस के लिए प्रकाश स्तम्भ बना-- 

आखसामहो चरणरेणुजुधामहं स्थाम्र 
हन्दाबने किमपि गुल्मलतोषधीनाम 
या दुस्‍्त्यजं स्वजनमाय्यपर्थ च हित्वा 
भेजुमुकुन्दपदवी श्रुतिभिविश्ग्यास । 
यह आरयेपथ छोड़ने की भावना स्पष्ट ही श्रुतिविरोध में थी । 
आनन्द की योजना करने जा कर विवेकवाद के लिए दूसरा न तो 
डउयाय था और न दाशनिक समथन ही था। उन्हों ने स्वीकार किया 
कि संसार में प्रचलित आय सिद्धांत सामान्य लोक आनन्द तल 
से परे वह परम वस्तु है, जिस के लिए गोलोक में लास्य लीला की 
येजना की गयी । किन्तु समग्र विश्व के साथ तादात्म्य वाली 
समरसता और आगमों के स्पंद शास्त्र के ताण्डवपू्ण विश्व-नृत्य 
का पूर्ण भाव उस में न था। इन लोगों के द्वारा जब रसों की 
दाशेनिक व्याख्या हुई, तो उसे प्रेम मूलक रहस्य में ही परिणत 
किया गया और यह रहस्य गोप्य भी माना गया। “ज्ज्वल 
लीलमस्ख की टीका में एक जगह स्पष्ट कहा गया है-- 
अयमुज्ज्वल नीलमणिरेतन्मुल्यमजानद्ध्योध्नादर शंकथा गोप्य एवेति । 
भारतेन्दुजी ने अपनी चन्द्रावली नाटिका 
किया है। इस रागात्मिका भक्ति के विकास 


इस का संकेत 


में 
में हास्य, करुण;, 
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दोभत्स इत्यादि प्राचीन रस गौण हो गये ओर दास्‍्य/ सख्य और 
वात्सल्य आदि नये रसों को सृष्टि हुई। माधुय के नेठत्व में द्वेत 
भावना से परिपुष्ट दासस्‍्य आदि रस प्रसुख बने । आनन्द की भावना 
इन आधुनिक रखों में |विश्वंखल ही रही | हिन्दी के आरस्म में 
श्रव्य काव्यों की प्रचुरता थी | उन में भी रस को घारा अपने मूल 
उद्गम आनन्द से अलग हो कर केवल चिर विरहोन्सुख श्रेस के 
स्ोत में वही । यह बाढ़ वेगवती रही, किन्तु उस में रस की पूर्णता 
नहीं। तात्विक और व्यावहारिक दोनों दृष्टि से आत्मा की रस 
अलुभूति एकाड्डी-सी वन गयी । 

मनोभावों या वित्तदृत्तियों का ओर उत के सव स्वरूपों का 
नाव्य रसे में आगमानुकूल व्याख्या से समन्वय हो गया था। 
अहम्‌ की सब भावों में, सच अजुभूतियों में पूणता मान ली गयी 
थी । वह बात पिछले काल के रस विवेचकों के द्वारा विश्ंखल हो 
गयी | हाँ, इतना हुआ कि सिद्धांत रूप से ध्वनि; रीति, वक्रोक्ति 
ओर अलंकार आदि सब मतों पर रस की सत्ता स्थापित हो गयी । 
इास्तव में भारतीय दशन ओर साहित्य दोनों का समन्वय रस में 
हुआ था और यह साहित्यिक रस दाशंतिक रहस्ववाद से अलु- 
आशित है । 

फिर भी रस अपने स्वरूप मे नात्यों की अपनी वस्तु थी। 
और उसी में आत्मा की मूल अनुभूति पूछता को प्राप्त हुई थी। 
इसीलिए स्वीकार किया गया--काव्येबु नाव रस्यस्‌ । द 
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पश्चिम ने कला को अनुकरण ही भाना है; उस में सत्य 
नहीं । उन लोगों का कहना है कि 'सनुष्य अनुकरणशील प्राणी 
है, इसलिए अनुकरणमूलक कला में उस को सुख मिलता है।” 
किन्तु भारत में रस सिद्धान्त के द्वारा साहित्य में दाशेनिक सत्य 

की ग्रतिष्ठा हुई #क्योंकि भरत ने कहा है आत्माभिनयन भावों 
( २६-३९ ), आत्मा का अभिनय भाव है। भाव ही आत्म चेतन्य 
| में विश्वान्ति पा जाने पर रस होते हैं |जेसे विश्व के भीतर से 
विश्वात्मा की अभिव्यक्ति होती है, उसी तरह नाटकों से रस की |. 
आत्मा के निजी अभिनय में सावस्ृष्टि होती है।जिस तरह 
आत्मा की और इदं की भिन्नता मिटाने में अद्वतवाद का प्रयाग है, 
उसी प्रकार एक हा ग्रत्यगात्मा के भाववंचित्रयां का+जो नतक 
आत्मा के अभिनय मात्र हें-अभेद या साधारणीकरण भी रस 
में है। इस रस में आस्वाद का रहस्य है। प्लेटो इसलिए अभिनेता 
में चरित्रहीनता आदि दोष नित्य सिद्ध मानता है क्‍योंकि वे क्षण- 
च्॒ण में अनुकरणशशील होते हैं, सत्य के श्रहण नहीं कर पाते | 
किन्तु भारदीयों की दृष्टि भिन्न है । उन का कहना है कि आत्मा के 
अमिनय को, वासना या भाव के! अभेद आनन्द के स्वरूप में 
अहण करो । इस में विशुद्ध दाशनिक अद्वेत भाव का भाग किया 
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( ८० ) 
जा सकता है | यह देवताचन है | आत्म असाद का आनन्द पथ 
है। इस का आस्वाद बह्यानन्द ही है । 
हे आसखवाद के आधार पर विवेचना करने में कहा जा सकता है 
कि आस्वाद तो केवल सामाजिकों के ही होता है। नटों को उस 
में क्या ? आधुनिक रंगमंच का एक दल कहता है कि “नट के 
आस्वाद, अनुभूति की आवश्यकता नहीं । रंग-मंच में हम वाह्म 
विन्यास ( मेकअप ) के द्वारा मूढ़ से गू ढ़ भावों का अभिनय 
कर लेते हैं। ”% किन्तु यह विवाद भारतीय रंगमंच के प्राचीन 
संचालकों में भी हुआ था। इसी तरह एक पक्त कहता था-- 
अठावेब रसानाव्येप्विति केचिदचूचुदन, तदचारुयतः किश्विन्नरसं 
खद़ते नटः । अथात्‌ नट को आस्वाद तो होता ही नहीं, इसलिए 
शान्त भी क्यों न अभिनयापयागी रस माना जाय | यह कहना 
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व्यध है कि शान्तस्य शमसाध्यलान्नदे उचतद्संभवात्‌, अधावेब श्साः 
नाव्ये न शान्तस्तत्र युज्यते। शसम का अभाव नटों में होता है। 
शान्त का अभिनय असंभव है | नटों म॑ं तो किसी भी आपस्वाद 
का अभाव है । इसलिए शान्त रस भो अभिनीत हो सकता है, 
इस की आवश्यकता नहीं कि नंद परम शान्त, संयत हो ही। 
किन्तु साघारणीकरण में रस और आस्वाद की यह कमी मानी 
नहीं गयी । क्योंकि सरत ने कहा है कि-- 

ज्दियाथव मनसा माव्यते अनुभावितः नवेत्तिग्मना: किल्विद्विफ्य 
पद्चदेनुकद (२४-६३ ) इन्द्रियों के अथ को मन से भावना करनी 
पड़ती है । अनुभातित होना पड़ता है। क्‍योंकि अयन्मनस्क होने 
पर विषयों से उस का सम्बन्ध ही छूट जाता है। फिर तो 
क्षिप्नं संजातरोमाद्ा वाप्पेणह्तलोचना, करवोततनत की हमे प्रीत्यावाक्ष्य रच 
सस्मिते: ( २६-५० ) इन रोमाञ्व आदि सालिक अनुभावों 
पूर्ण अभिनय असंनव है । भरत ने तो और भी स्पष्ट कहा है-- 
एवं बधः पर भाष॑ सोड्स्मीति मनसा स्मरन्‌ | दागझ्ललीलागतिभिर्वेशसिश्र 
समाचरेत । ( ३५-१४ ) तब यह मान लेना पड़ेगा कि रखानुभूति 
केवल सामाजिकों में ही नहीं प्रेत्युंत नटों में भी है। हाँ, रस 
विवेचना में भारतीयों ने कवि को भी रस का भागी सानों है 
अभिनवगुप्त स्पष्ट कहते हैं---ऋषिगत सावास्णशदृत संविन्मुलश् काव्य 
पुरस्सरो नाव्य व्यापार: सेव च संवित परमाथतों रसः ( अभिनव भारती 
६ अध्याय ) कवि में साधारणीभूत जो संवित्‌ है; चैतन्य है, वही 


( ८२ ) 

व्य पुरस्सर हो कर नाख्य व्यापार सें नियाजित करता है, वही 
: मूल संवित्‌ परसाथ्थ से रस है। अब यह सहज म॑ अनुमान किया 
जा सकता है कि रस विवेच॑ना में संवित्‌ का साधारणीकरण 
त्रिवृत्‌ है । कवि, नट ओर सामाजिक में वह अभेद भाव से एक 
रस हो जाता है 

इधर एक निम्न कोटि की रसानुभूति को भी कल्पना हुइड है । 
कुछ लोग कहते है कि जब किसी अत्याचारी के अत्याचार का 
हम रंगमंच पर देखते हैं, तो हम उस नट से अपना खाधारणी- 
करण नहीं कर पाते। फलतः उस के प्रति रोष भाव ही जाम्रत 
होता है, यह तो स्पष्ट विषमता है । किन्तु रस से फलयाग अथात्‌ 
अन्तिम संधि मुख्य है, इन बीच के व्यापारों में जो संचारी भावों 
के ग्रतीक हैं रस को खोज कर उसे छिन्न-भिन्‍न कर देना है। ये 
सब मुख्य रस वस्तु के सहायक मात्र हैं ।“अन्बय और व्यतिरेक 
से, दोनों प्रकार से वस्तु निदेश किया जाता है। इसलिए मुख्य 
रस का आनन्द बढ़ाने में ये सहायक मात्र ही हैं, वह रखाजुभूति 
निम्न कोटि की नहीं होती । इस कल्पना के और भी कारण हैं । 
वतमान काल में नाटकों के विषयों के चुनाव में मतभेद है। कथा 
वस्तु भिन्न प्रकार से उपस्थित करने की प्रेरणा बलवती हो गयी 
है । कुछ लोग प्राचीन रस सिद्धान्त से अधिक महत्व देने लगे 
हैं-चरित्र-चित्रण पर । उन से भी अग्नसर हुआ है दूसरा दल, 
जो मनुष्यों के विभिन्‍न मानसिक आकारों के प्रति कतहलपर्ण 


( ८३ ) 
है, अथ च व्यक्ति वेचित््य पर विश्वास रखने वाला है। ये लोग 
श्ष 


अपनी समझी हुई कुछ विचित्रता मात्र के स्वाभाविक चित्रण 


कक 


कहते हैं, क्योंकि पहला चरित्र-चित्रण तो आदशंवाद से बहुत 
घनिष्ट हो गया है, चारित्य का समर्थक है, किन्तु व्यक्ति वेचित्र्य 
वाले अपने को यथार्थवादियों में ही रखना चाहते हें । 

यह विचारणीय है कि चरित्र-चित्रण को प्रधानता देनेवाले 
ये दोनों पत्त रस से कहाँ तक सम्बद्ध होते हैं। इन दोनों पत्षों 
का रस से सीधा सम्बन्ध तो नहीं दिखाई देता; क्योंकि इस में 
वर्तमान युग की मानवीय सान्यताएँ अधिक प्रभाव डाल चुकी हैं, 
जिस में व्यक्ति अपने को विरुद्ध स्थिति में पाता है। फिर उसे 
साधारणतः अमेद वाली कल्पना , रस का साधारणीकरण केसे 
हृदयंगम हो ? वरतंमान युग बुद्धिवादी है, आपाततः उसे दुःख को 
प्रत्यक्ष सत्य मान लेना पड़ा है। उस के लिए संघर्ष करना अनि- 
वाय सा है। किन्तु इस में एक बाव ओर भी है। पश्चिम को 
उपनिवेश बनाने वाले आयों ने दिखा कि प्रत्येक व्यक्ति के लिए 
मानवीय भावनाएँ विशेष परिस्थिति उत्पन्न कर देती हैं। उन 
परिस्थितियों से व्यक्ति अपना सामंजस्य नहीं कर पाता । कदा- 
चित्‌ हुर्गेम भूभागों में, उपनिवेशों की खोज में, उन लोगों ने 
अपने को विपरीत दशा में ही भाग्य से लड़ते हुए पाया। उन 
लोगों ने जीवन की इस कठिनाइ पर अधिक ध्यान देने के कारण 
इस जीवन को ( ट्रेजडी ) दुःखसय ही समझ पाया। ओर यह 


( ८४ ) 

उन की मनुघ्यता की पुकार थी, आजीवन लड़ने के लिए। ग्रीक 
ओर रोमन लोगों को बुद्धिवाद भाग्य से, ओर उस के द्वारा 
उत्पन्न दुःखपूर्णता से संबष करने के लिए अधिक अग्नसर करता 
रहा। उन्हें सहायता के लिए संघवद्ध होने पर भी, व्यक्तित्व के, 
पुरुषार्थ के विकास के लिए, मुक्त अवसर देता रहा। इसलिए 
उन का बुद्धिवाद, उन की दुःख भावना के द्वारा अनुप्राणित रहा । 
इसी को साहित्य में उन लोगों ने प्रधानता दी। यह भाग्य या 
नियति की विजय थी! 

परन्तु अपने घर में सुव्यवस्थित रहनेवाले आयों के लिए 
यह आवश्यक न था, यद्यपि उन के एक दल ने संसार में सब से 
बड़े वुद्धिवाद और दुःख सिद्धान्त का प्रचार किया, जो विशुद्ध 
दाशनिक ही रहा | साहित्य में उसे स्वीकार नहीं किया गया | 
हाँ, यह एक प्रकार का विद्रोह ही माना गया। भारतीय आर्यों को 
निराशा न थी । करुण रस था, उस सें दया, सहानुभूति की 
कल्पना से अधिक थी रसानुभूति । उन्‍्हों ने प्रत्यक भावना में 
अभेद्‌, निविकार आनन्द लेने में अधिक सुख माना । 

आत्मा की अनुभूति व्यक्ति और उस के चरित्र-बेचित्र्य को 
ले कर ही अपनी सृष्टि करती है। भारतीय दृष्टिकोण रस के 
लिए इन चरित्र और व्यक्ति वेचित्रयों को रस का साधन मानता 
रहा, साध्य नहीं । रस में चमत्कार ले आने के लिए इन को बीच 
का माध्यम सा ही मानता आया/। सामाजिक इतिद्वास में, 


( ८५ ) 

साहित्य-सृष्टि के द्वारा, मानवीय वासनाओं को संशोधित करने 

बाला पश्चिम का सिद्धान्त व्यापारों में चरित्र निमोण का पक्षपाती 
है। यदि मनुष्य ने कुछ भी अपने को कला के द्वारा सम्हाल 
पाया, तो साहित्य ने संशोधन का काम कर लिया । दया और 
सहानुभूति उत्पन्न कर देना ही उस का ध्येय रहा ओर है भो। 

वर्तमान साहित्यिक प्रेरणा --जिस में व्यक्ति वेचिउ्य ओर यथाथ - 
वाद मुख्य हैं-मूल में संशोधनात्मक ही है। कहीं व्यक्ति से 
सहानुभूति उत्पन्न कर के समाज का संशोधन है; और कहीं 
समाज की दृष्टि से व्यक्ति का! किन्तु दया और सहानभूति 

उत्पन्न कर के भी वह दुःख को अधिक प्रतिष्ठित करता 

है, निराशा को अधिक आश्रय देता है । “भीरतीय रसवाद में. 
मिलन, अभेद सुख को सृष्टि मुख्य है। रस में लोकमंगल की. 
कल्पना, प्रच्छुन्त रूप से अन्तनिद्दित है। सामाजिक स्थूल रूप से 

नहीं, किन्तु दाशेनिक सूक्ष्मता के आधार पर | बासना से ही. 
क्रिया सम्पन्न होती है, ओर क्रिया के संकलन से व्यक्ति का 

चरित्र बनता दै.। चरित्र में महत्ता का आरोप हो जाने पर, व्यक्ति- 

वाद का वेचित्य उन महती लीलाओं से विद्रोह करता है । यह है 

पश्चिम की कला का गुणनफल ! रसवाद में वासनात्मकतया स्थित 

मनोवृत्तियाँ, जिन के द्वारा चरित्र की सृष्टि होती है , साधारणी- 

करण के द्वारा आनन्द्मय बना दी जाती हैं । इसलिए वह वासना 
का संशोधन न कर के उन का साधारणीकरण करता है । 





( ४६ ) 
समोकरण के द्वारा जिस अभिन्‍नता की रससृष्टि वह करता है, 
उस सें व्यक्ति की विभिन्‍नता, विशिष्ठता हठ जाती है; ओर साथ 
ही सब तरह की भावनाओं को एक घरातल पर हम एक सानवीय 
वस्तु कह सकते हैं। सव प्रकार के भाव एक दूसरे के पूरक बन 
कर, चरित्र और वैचित्र्य के आधार पर रूपक बना कर, रस की 
सृष्टि करते हैं। रसवाद की यही पूणता है । 





कहा जाता है कि साहित्यिक इतिहास के अनुक्रम में पहले 
गद्य तब गीति-काव्य ओर इस के पीछे महाकाव्य आते हैं! ; किन्तु 
प्राचीनतम संचित साहित्य ऋग्वेद छन्दात्मक है। यह ठीक है 
कि नित्य के व्यवहार में गद्य की ही प्रधानता है; किन्तु आरम्भिक 
साहित्य खटष्टि सहज में कण्ठस्थ करने के योग्य होनी चाहिए; 
ओर पद्य इसे में अधिक सहायक होते हैं। भारतीय वाडसय में 
सूत्रों की करपना भी इसी लिए हुई कि वे गद्य खण्ड सहज ही 
स्मृति गम्य रहें | वेदिक साहित्य के बाद लौकिक साहित्य में भी 
रामायण तथा महाभारत आदि काव्य माने जाते हैं । इन भ्रन्थों को 
काव्य मानने पर, लोकिक साहित्य में भी पहले-पहल पद्च ही 
आये ; क्योंकि बेदिक साहित्य में भी ऋचायें आरम्भ में थीं ! 
किर तो इस उदाहरण से यह नहीं माना जा सकता कि पहले 
गद्य, तब गीति काव्य, फिर महाकाव्य होते हें क्‍ 

संस्कृत के आदि काव्य रामायण में भी नाटकों का उल्लेख 
हि । चधुनावक सथस्चतंगुक्तात सबतः पुरीश--१४-५ अ्रध्याय बाल- 
क्राण्ड | ये नांटंक केवल पद्मात्मक ही रहे हों, ऐसा अनुमान 
हीं किया जा सकता । संभवतः रामायण काल के नाटकसंघ 
बहुत प्राचीन काल से प्रचलित मारतीय वस्तु थे । महाभारत में 
भी रंभामिसार के अभितय का विशद वर्णन मिलता है। तब 





( ९० ) 
इन पाख्य काव्यों से लाव्य काव्य आचीन थे, ऐसा मानने में कोई 
आपत्ति नहीं हो सकती भरत के नाट्य शास्त्र में अमृतमंथन 
ओर त्रिपुरदाह नाम के नाटकों का उल्लेख मिलता है। भाष्य- 
कार पतखलि ने कंस-बध और बल्ि-बंध नासक नाटकों का 
उल्लेख किया है। इन प्राचीन नाटकों की कोई प्रतिलिपि नहीं 
मिलती । सम्भव है कि अन्य प्राचीन साहित्य की तरह ये सब 
नाटक नटों को कण्ठस्थ रहे होगे | कालिदास ने सी जिन भास, 
सोमिलल और कविपुत्र आंद नाटककारों का उल्लेख किया है, 
' उन में से अमी केवल भास के हो नाटक मिले हे, जिन्हें कुछ 
लोग इसा से कई शताब्दी पहले का मानते हैं । नाठको के 
सम्बन्ध में लोगों का यह कहना है कि उन के बीज बेदिक 
सम्वादों में मिलते हैं ॥ वेदिक काल में भी अभिनय संभवतः 
वड़े-बड़े यज्ञों के अवसर पर होते रहे । एक छोटे से अभिनय 
का प्रसंग सोमयाग के अबसर पर आता है । इस में तीन पात्र 
होते थे--यजमान, सोम विक्रेता और अध्वयु । यह ठीक है कि 
यह याक्षिक क्रिया है, किन्तु है अभिनय सी ही। क्योंकि सोम 
रसिक आत्मवादी इन्द्र के अनुयायी इस याग की योजना करते ) 
सोम राजा का क्रय समारोह के साथ होता । सोम राजा के लिए 
पॉच बार मोल-भाव किया जाता । सोम बेचने वाले गाय: 
बनवासी होते । उन से मोल-भाव करने में पहले पूछा जाता:-- 
'सोस विक्रयो ! सोम राजा बेचोंगे ९ 


| जा 
बिकेंगा ।' 
तो लिया जायगा ।' 
ललो।' 
गी की एक कल्ला से उसे लेगा ! 
'सोम राजा इस से अधिक मूल्य के योग्य हैं ।* 
गो भी कम सहिसा वाल्ली नहीं। इस में सद्ठा, दूध, थी सब 
अच्छा आठवाँ भाग ले लो ।' 
नहीं सोम राजा अधिक मूल्यवान हैं ।' 
तो चोथाई लो !' 
नहीं और मूल्य चाहिए |! 
अच्छा आधी ले लो ।' 
अधिक मूल्य चाहिए ।' 
अच्छा पूरी गो ले लो भाई ।' 
तब सोम राजा विक गये; परन्तु और क्या दोंगे ? सोम 
का मूल्य समझ कर ओर कुछ दो । 

'सण लो, कपड़े लो, छाग लो, गाय के जोड़े, बछड़े वाली 
गो, जो चाहो सब दिया जायगा ।' ( यह मानों मूल्य से अधिक 
चाहने वाले को भुलावा देने के लिए अध्वय कहता । ) 

फिर जव बेचने के लिए वह प्रस्तुत हो जाता, तव सोम 
विक्रेता को सोना दिखला कर ललचाते हुए निराश किया जाता। 
यह अभिनय कुछ काल तक चलता । ( सम्मेत इति सोम विकऋ्र- 


/0॥# 


( ९२ ) 
यिशं हिसण्येनामि कम्पयति। ) सूत्र की टीका में कहा गया हे 
हिस्ण्यं दर्वा दच्वा स्वीकुवस्तः निराश कुर्यात | उस जंगली को छक्का 
कर फिर वह सोना अध्वयं यजसान के पास रख देता; और 
उसे एक बकरी दी जाती। संभवतः सोना भी उसे दे दिया 
जाता | तब सोस विक्रेता यजमान के कपड़े पर सोस डाल देता | 
सोम मिल जाने पर यजमान तो कुछ जप करने वेठ जाता । जैसे 
अब उस से सोम के झगड़े से कोइ सम्बन्ध नहीं। सहसा परि- 
वत्तन होता । हिग्ण्यं सहसा$च्छित्य पता वरत्राकाणडेनाहन्तिवा 
( ७-म-२५ कात्यायन श्रोत सत्र ) सोम विक्रेता से सहसा सोना 
छीन कर उस की पीठ पर कोड़े लगा कर उसे भगा दिया 
जाता । इस के बाद सोम राजा गाड़ी पर घुमाये जाते ; फिर सोम 
रस के रसिक आनंद ओर उस के प्रतीक इन्द्र का आवाहन 
किया जाता | भरत ने भी लिखा है कि-- 
महानय॑ प्रयोगस्य समय: समुपस्थितः 
.. अय॑ ध्वज्महः श्रीमान्महेन्द्रस्थ प्रवत ते । 

-देवासुर संग्राम के बाद इन्द्रध्वज के महोत्सव पर देववाओं के 
द्वारा नाटक का आरंभ हुआ | भरत ने नाट्य के साथ नृत्त का 
समावेश केसे हुआ इस का भी उल्लेख किया है। कदाचित पहले 
अ्रभिनयों में--जेसा कि सोमयाग असंग पर होता था-नृत्त की 
उपयोगिता नहीं थी; किन्तु वेदिक काल के बाद जब आगम- 
बादियों ने रस सिद्धान्त वाले नाटकों को अपने व्यवहार में प्रयुक्त 


( ९३ ) 
किया तो परमेश्वर के ताण्डव के अनुकरण में, इस की संवर्धना 
के लिए, नृत्त में उललास ओर प्रमोद की पराकाष्ठा देख कर 
नाटकों में इस की योजना की । भरत ने भी कहा है-- 
प्रायेणश सब लोकस्य नृत्तमिर्णट स्वभावततः 
( ४०२७१ ) 

परमेश्वर के विश्वनत्त की अनुभूति के द्वारा तत्त को उसी के 
अनुकरण में आनन्द का साधन बनाया गया। भरत ने लिखा है 
कि जिपुरदाह के अवसर पर शंकर की आज्ञा से ताण्डव की 
योजना इस में की गयी। इन वातों से निष्कर्ष यह निकलता है 
कि नत्त पहले बिना गीत का होता था, उस में गीत और अमि- 
नय की योजना पीछे से हुईं । ओर इसे तब दृत्य कहने लगे | 
इन का और भी एक भेद है । शुद्ध दत्त में रेचक ओर अंगहार का 
ही प्रयोग होता था। गान वाद्य तालानुसार भौंह, हाथ, पेर और 
कमर का कम्पन नृत्य में होता था | ताग्डब ओर लास्य नाम के 
इस के दो भेद और हैं | कुछ लोग सममते हैं कि ताण्डव पुरुषो- 
चित और उद्धत जृत्य को ही कहते हैं; किन्तु यह बात नहीं, इस 
में विषय की विचित्रता हे ॥ बाण्डव दृत्य ग्रायः देव सम्बन्ध में 
होता था। 

प्रायेणश ताण्डवर्विधिदेंवस्तुत्याश्रयों भवेत । 
( ४--२७५ ) 
श्रौर लास्य अपने विषय के अनुसार लोकिक तथा सुकुमार 





( ९४ ) 

होता था। नाख्य शात्रों में लास्य के जिन दश अंगों का वर्णन 
किया गया है वे प्रयोग में ही भिन्न नहीं होते थे, किन्तु उन के 
विषयों की भी भिन्नता होती थी। इस तरह नृत्त, चृत्य, ताण्डव 
ओर लास्य, प्रयोग ओर विषय के अनुसार, चार तरह के होते 
थे। नाटकों में इन सब भेदों का समावेश था। ऐसा जान पड़ता 
है कि आरम्भ में जृत्य की योजना पूव रंग में देव स्तुति के साथ 
होती थी | अभिनय के बीच-बीच में नृत्य करने की प्रथा भी 
चली । अत्यधिक गीत नृत्य के लिए अभिनय में भरत ने मना भी 
किया है। गीत वादे च नृत्तेच प्रद्धत्तेजति प्रधंगतः | खेदो भवेत्‌ प्रयोक्त णां 
प्रेच्काणाम तथेव च | 

नाट्य के साथ नृत्य की योजना ने अति प्राचीन काल में ही 
अभिनय को सम्पूर बना दिया था । बौद्ध काल में भी वह अच्छी 
तरह भारत भर सें प्रचलित था । विनय पिटक में इस का उल्लेख है 
कि कीटागिरि की रंग-शाला में संघादी फैला कर नाचनेवाली नत्तेकी 
के साथ, मधुर आलाप करनेवाले और नाटक देखनेवाले अश्वजित्‌ 
पुनवसु नाम के दो भिक्षुओं को अत्राजनीय दए्ड मिला और वे 
बिहार से निवासित कर दिये गये | ( चुल्ल बग्ग ) । 


रंगशाला के आनन्द को दुःखवादी भिश्षु निंदनीय मानते 
थे। यद्यपि गायन ओर नृत्य प्राचोन वेदिक काल से ही भारत 
में थे ( यस्‍यां गायंति नृत्यंति भुम्यां--एथ्वी सृक्त) किन्तु अभिनय 
के साथ इन की योजना भी भारत में प्राचीन काल से ही हुई थी । 


( ९५ ) 

इसलिए यह कहना ठीक नहीं कि भारत में अभिनय कठपुतलियां 
से आरम्भ हुआ ; और न तो महावीर चरित ही छाया नाठक के 
लिए बना । उस में तो भवभूति ने स्पष्ट ही लिखा है-- 
ससंदरों अभिनेतव्यः॥ कठपुतलियों का भी प्रचार सम्भवतः पाख्य 
काव्य के लिए ग्रचलित किया गया । एक व्यक्ति काव्य का पाठ 
करता था और पुतलियों के छाया चित्र उसी के साथ दिखलाये 
जाते थे । मलाबार में अब भी कम्बर के रामायण का छाया 
नाटक होता है ।& कठपुतलियों से नाटक आरम्भ होने की कल्पना! 
का आधार सूत्रधार शब्द है। किन्तु सूत्र के लाक्षणिक अथ का 
ही प्रयोग सूत्रधार और सूत्रात्मा जैसे शब्दों में मानना चाहिए। 
जिस में अनेक वस्तु अथित हों और जो सूक्ष्मता से सब में व्याप्त 
हो उसे सूत्र कहते हैं ।कथावस्तु ओर नाटकीय प्रयोजन के सब 
उपादानों का जो ठीक-ठीक संचालन करता हो वह सूत्रधार आज 

कल के डाइरेक्टर की ही तरह का होता था । 
सम्भव है कि पटाक्षेप और जबवनिका आदि के सूत्र भी उसी 
के हाथ में रहते हों । सूत्रधार का अवतरण रह्स्‍डमंच पर सब से 


कि अर .34ल्‍3०७४७०५०० # कलजलनन>->न»« ५०. 
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( ९६ ) 
पहले रह पूजा और मह्जल पाठ के लिए होता था | कथा या चस्तु 
की सूचना देने का काम स्थापक करता था। रंगमंच की व्यवस्था 
आदि में यह सूत्रधार का सहकारों रहता था। किन्तु नाटकों में 
नान्‍्वस्‍्ते सत्रयारः से जान पड़ता हे कि पाछ जाधव के लिए 
सूत्र धार ही स्थापक का भी कास करने लगा । 
हाँ, अभिनवशाप्र ने गद्य-पद्म मिश्रित नाटकों से अतिरिक्त राग 
काव्य का भी उल्लेख किया है। ( अभिनव भारती अध्याय ४ ) 
राघव विजय ओर मारीच बध नाम के राग काव्य ठक्क और 
ककुभ राग में कदाचित्‌ अभिनय के साथ वाद्यताल के अनुसार 
गाये जाते थे। ये प्राचीन राग-काव्य ही आजकल की साषा में 
गीतिनाव्य कहे जाते है | इस तरह अति ग्राचीन काल में ही नत्य 
अभिनय से सम्पूण नाटक और गीति-नाव्य भारत में अ्रचलरित 
। बेदिक, बौद्ध तथा रामायश और महाभारत काल में नाठकों 
का प्रयोग भारत में प्रचलित था । 





भरत के नाव्य-शास्त्र म॑ रंगशाला के निर्माण के संबंध में 
विघ्तृत रूप से बताया गया है। जिस ढंग के नाव्य-मंदिरों का 
उल्लेख प्राचीन अभिलेखों में मिलता है, उस से जान पड़ता है कि 
पव॑तों की गुफाओं में खोद्‌ कर बनाये जाने वाले मंदिरों के ढंग 
पर ही नगर की रगशालाएँ बनती थीं । 

कायेः शल्गुहाकागे द्विममिर्नायमंडपः से यह कहा जा सकता 
है कि नाव्य-संदिर दो खंड के बनते थे, और वे प्रायः इस 
तरह के बनाए जाते थे जिस से उन का प्रदर्शन विमान का सा 
दो । शिल्प-संबंधी शास्त्रों में प्रायः द्विभूमिक, दोखंडे या तीन- 
खंडे प्रासादों को, जो कि स्तंभों के आधार पर अनेक आकारों के 
बनते थे, विमान कहते हैं। यहाँ हिभूमिः से ऐसा भी अर्थ 
लगाया जा सकता है कि एक भाग दशेकों के लिए और दूसरा 
भाग अभिनय के लिए बनता थए | किंतु खुले हुए स्थानों में अभि- 
नय करने के लिए जो काठ के रंगमंच रामलीला में विमान के 
नाम से व्यवहार में ले आये जाते हैं, उन की ओर संकेत करना 
में आवश्यक सममता हूँ । रंगशाल्ा में शिल्प का या वास्तुनिर्माण 
का प्रयोग किस तरह होता था यह बताना सरल नहीं, तो भी 
नाव्य-मंडप तीन तरह के होते थे--विक्ृष्ट, चतुरल्ष और व्यस्य। 


8 # 


विक्रष्ट नाव्य-मंडप की चौड़ाई से लंबाई दनी होती थो। उस 


( १०० ) 
भूसि के दो भाग किये जाते थे | पिछले आधे के फिर दो भाग 
होते थे। आधे में रंगशीष और रंगपीठ और आधे में पीछे 
: नेपथ्य-गृह बनाया जाता था | 
ह पृष्ठतो यो भवेत भागों द्विधाभृतो भवेव्‌ च सः 
तस्यार्येन विभागेन रंगशीषम प्रयोजयेत ! 





पश्चिमेतु पुनरभागे नेपथ्यग्रहमादिशेत । 
( रे आऋ० ना० शा० ) 
आगे के बड़े आधे भाग में बैठने के लिए, जिस से दर्शकों 
को रंगशाला का अभिनय अच्छी तरह दिखलाई पड़े, सोपान की 
प्राकृति का बैठक बनाया जाता था। कदाचित्‌ वह आज की 
गैलरी की तरह होता था | 
सत मानाग्र वाद्यतः स्थाप्यम सोपानाकृति पीठकम । 
इटक्ा दारुभिः कायश पेक्षकाणाम्‌ निवेशनझ । 
इंटों और लकड़ियों से ये सीढ़ियाँ एक हाथ ऊँची बनाई 
जाती थीं। इसी त्रसंग में मत्तवारणी का भी उल्लेख है । अभि- 
नवगुप्त के समय में भी मत्तवारणी का स्थान निदिष्ट करने में 
संदेह ओर मतभेद हो गया था । नाख्य-शास्त्र में लिखा है-- 
रंग पीठस्य पाश्व त्‌ कत्तव्या मत्तवारणी । 
चतुस्त मसमायुक्ता रंगपीठप्रमाणतः 
अध्यध हस्तोत्स्येधे न कर्तब्या पत्तवाणी । 
मत्तवारणी के कई तरह के अर्थ लगाये गये हैं। अभिनव- 


( १०१ ) 

भारती में मत्तवारणी के संबंध में किसी का यह मत भी संग्रह 
किया गया है कि वह देवमंदिर की प्रदक्तिणा की तरह रंगशाला के 
चारों ओर बनाई जाती थी | मत्तवारणी वहिनिंगमनप्रमाणेन सबतो 
द्वितीय शित्ति निवेशेन देवपरासादाद्मलिका प्रदक्तिणासदशी द्वितीया भूमि- 
र्व्यन्ये, उपरि मंडपांतर निवेशनादित्यपरे । किंतु मेरी समझ में यह 
मत्तवारणी रंगपीठ के बराबर केवल एक ही ओर चार खंभों से 
रुकावट के लिए बनाई जाती थी । मत्तवारणी शब्द से भी यही 
अर्थ निकलता है कि वह मतवालों को वारण करे | यह डेढ़ हाथ 
ऊंची रंगपोठ के अगले भाग में लगा दी जाती थी! 
४ रंगमंच में भी दो भाग होते थे। पिछले भाग को रंग- 
शीर्ष कहते थे और सब से आगे का भाग रंगपीठ कहा जाता 
' था। इन दोनों के बीच में जवनिका रहती थी।.>अमिनव 
गुप्त कहते हें--यत्र यत्रनिका रंगपोंठ तब्छिरसोमंध्ये । रंगमंच 
की इस याजना से जान पड़ता है कि अपटी, तिरस्करिंणी और 
प्रतिसीरा आदि जो पढों के भेद हैं वे जबनिका के भीतर के होते 
थे । स्गशीष में नेपथ्य के भीतर के दो द्वार होते थे। रंगशीर्ष 
यंत्रजाल, गवाक्ष, सालभंजिका आदि काठ की बनी नाना प्रकार 
को आक्ृतियों से सुशोमित होता था, जो दृश्यापयागी होते थे 4 .* 
संभवत: यही मुख्य अभिनय का स्थान होता था । द 

पिंडीबंध आदि नृत्यन्अभिनय के साधारण अंश, चेटी आदि 
के द्वारा प्रवेशक की सूचना, प्रस्तावना आदि जबनिका के बाहर 


कड-व्स्क 


( १०२ ) 
ही रंगपीठ पर होते थे। रंगपूजा रंगशीष पर जबनिका के सीतर 
होती थी | सरणुजा के शुहा-मंदिर की नाव्यशाल्ा दो हज़ार वर्ष 
की सानी जाती है। कहा जाता है कि भोज ने भी कोई ऐसी 
रंगशाला बनवाई थी जिस सें पत्थरों पर संपूर्ण शाकृंतल नाटक 
उत्कोणें था । आधुनिक रामलीला के अभिनयों में प्रचलित विमान 
यह प्रमाणित करते हैं कि भारत से दोनों तरह के रंगमंच होते थे | 
एक तो वे जिन के बड़े-बड़े नाव्यमंदिर वने थे और दूसरे चलते 
हुए रंगमंच, जो काठ के बिमानों से बनाये जाते थे ओर चतुष्पथ 
तथा अन्य प्रशस्त खुले स्थानों में आवश्यकतानुसार घुमा-फिरा 
कर अभिनयोपयागी कर लिये जाते थे । 
नाव्यमंदिरों के भीतर स्त्रियों और पुरुषों के संदर चित्र भीत 
पर लिखे जाते थे । और उन में स्थान-स्थान पर बातायनों का भी 
समावेश रहता था । नास्य-मंडप में कक्षाएं बनाई जाती थीं जिन में 
प्रभिनय के दर्शनीय यह, नगर, उद्यान, आम, जंगल, पर्वत और 
समुद्रा का दृश्य बनाया जाता था। आधुनिक काल के रंगमंचों से 
कुछ मिन्न उन को याजना अवश्य होती थी। किंतु-- 
कृच्या विभागे क्षयानि गरृहारि नगराणि च 
ज्यानरामसहितों देशों आमाष्यवी तथा। 
( ना० शा०१४ अ० ) 
इत्यादि से यह माल्म होता है कि दृश्यों का विभाग कर के 
नाव्य-मंडप के भीतर उन की इस तरह से योजना को जाती थी 


( शएणर३े ) 
कि उन में सब तरह के स्थानों का दृश्य दिखलाया जा सकता था; 
ओर जिस स्थान की वाता होती थी उस का दृश्य भिन्न कक्ष्या में 
दिखाने का प्रबंध किया जाता था । स्थान की दूरी इत्यादि का भी 
संकेत कक्ष्याओं में उन की दूरी से किया जाता था । 


ते न्‍ 
वाध्यस्त वा मध्यमस वापषि तथवाधश्यत्रण एन: 


यनत्र वात्ता प्रवने ते ततन्न कच्याश प्रदत्तते 


रंगमंच में आकाशगासी सिद्ध विद्याधरों के विमानों के भी 

हृश्य दिखलाये जाते थे # यदि झूच्छकटिक और शाकुंतल तथा 
विक्रमोवेशी नाटक खेलने ही के लिए बने थे, जैसा कि उन की 
प्रस्तावनाओं से प्रतीत होता है, तो यह मानना पड़ेगा कि रंगमंच 
इतना पूर्ण ओर विस्तृत होता था कि उस में बेलों से जुते हुए रथ 
आर घोड़ों के रथ तथा हेमकूट पर चढ़ती हुई अप्सराएं दिखलाई 
जा सकती थीं! इन दृश्यों के दिखलाने में माम, मिद्दी, तृण, 
लाख, अश्रक, काठ, चमड़ा, वस्य ओर बॉस के फंठों से काम 
लिया जाता था | 

प्रतिपादी प्रतिशिरः इतिहस्ता प्रतित्वचम 

तृणजेः कीलजेमारड: सर्पाणीह कार्येत । 

यदस्य याद॒र्श रूप॑ सारूप्यगुणसंभवस 

झब्मयं गत्र कृत्स्य तु नाना रुपांस्तु काश्येत । 


( १०४ ) 
भांडवलमंधु चिछुष्टं: लाक्षयाश्रदलेन च 
नगास्तु विविया कार्या: चेगवर्मध्वजास्तथा । 

( २४ अध्याय ) 
ऊपर के उद्धरणों से जान पड़ता है कि सरूप अथोत्‌ मुखौटों 
का भी अयोग देत्य-दानवों के अंगों की विचित्रता के लिए होता 
था । कृत्रिम हाथ ओर पेर तथा मुखोदे मिट्टी, फूस, माम, लाख 

ओर अश्रक के पत्रों से बनाये जाते थे 
“कुछ लोगों का कहना है कि भारतवर्ष में 'यवनिका' यवनों 
प्रथात्‌ औका से नाठका मे ली गयी हैं। किंतु मुझे यह शब्द शुद्ध 
रूप से व्यवह्ृत 'जवनिका' भी मिला | अमरकेष में--प्रतिसीश 
जवनेका स्यात्‌ तिरस्‍्करिणी च सा ; तथा हलायुध में--अपटी कांडपटः 

स्याम प्रतिसोश जवनिका तिश्सकरणी 

इस में 'य' से नहीं किंतु ज! से ही जवनिका का उल्लेख है | 
जवनिका से शीघ्रता का द्योतन होता है । जब का अर्थ बेग और 
खरा से हैँ 7/तेब जबनिका उस पट को कहते हैं जो शीघ्रता से 
उठाया या गिराया जा सके ॥: कांड-पट भी एक इसी तरह का 
अर्थ ध्वनित करता है, जिस में पट अर्थात्‌ वख्र के साथ कांड 
अथात्‌ डंडे का संयोग हो। प्रतिसीय और तिरस्करिणी मी 
सामित्राय शब्द मातम होते हैं | अ्रतिसीरा तो नहीं किंतु 
तिरस्करिणी का प्रयोग विक्रमोबशी में एक जगह आता है। 
ड्वितीय अंक में जब राजा ग्रमोद वन में आते हैं तो वहीं पर 


(६ १०७५ ) 

आकाश-मार्ग से उवशी और चित्रलेखा का भी आगमन 
होता है । उबंशी चित्रलेखा से कहती है, तिरस्करिणी परि 
परिच्छुन्ना पाखंवरत्तिनी भूत्वा श्रोस्‍्पे तावव । और मर आगे 
चल कर उसी अंक में तिरत्करिणीश्र अपनीर्म तिरस्करिणी 
को हटा कर प्रगठ होती है। गप्रतिसीरा का भी प्रयोग संभव है 
खोजन से मिल जाय, किन्तु अपटी शब्द अत्यत संदेहजनक 
है। मच्छुकटिक, विक्रमोबंशी आदि में ततः प्रविशत्यपटीक्षेपेण कई 
स्थानों पर मिलता है। विक्रमोवंशी के टीकाकार रंगनाथ ने 
यतः--नासूचितस्य पात्रस्य अवेशा नाथके मतः इति नाटकसमयप्रसिद्धेय॑त्रा 
सूचित पात्र प्रवेशर्तत्राकरिमिक प्रवेशेडिपटीक्षेपेणेति वचन युक्तम्‌ । श्रत्र तु 
प्रस्तावनान्ते सूचितानामेवाप्सरसा प्रवेश इति । केचित्पुन:---न पदीक्षेपो- 
5पर्यीक्षेपे इति विग्रहं विधाय पदीह्षेपं विनेव प्रविशंतीति समर्थेयन्ते तदप्या- 
पाय कचोयमात्रम्ित्यास्ता तावद । 

इस से जान पड़ता है कि प्रवेशक की सूचना अत्यंत आवश्यक 
होती थी और यह काय अंकों के आरंभ में चेटी, दासी या 
अन्य ऐसे ही पात्रों के द्वारा सूचित किया जाता था# उस के बाद 
अभिनय के वास्तविक पात्र रंगमंच पर प्रवेश करते थे। विक्रसो- 
वैशो में प्रस्तावना में ही अप्सराओं की पुकार सुनाई पड़ती है 
ओर सूत्रधार रंगमंच से प्रस्थान कर जाता है और अप्सराएं 
प्रवेश करती हैं । कितु ऐसा प्रतीत होता है कि पटी अभी 
तक उठी नहीं है और अप्सराओं का प्रवेश हो गया है। रंगमंच 


( १०६ ) 

के उसी अगले भाग पर वे आ गई हैं, जहाँ कि सूत्रधार ने 
प्रस्तावना को है | इस के बाद अपटीक्षेप होता है अथोत्‌ पदी 
उठता है, तब पुरूरवा का प्रवेश होता है और सासने हेसकूट का 
भी दृश्य दिखाई पड़ता है । इस लिए कुछ विशेष ढंग के परदे का 
नाम अपटी जान पड़ता है। संभवतः अपदीक्तेप उन्न स्थानों पर 
किया जाता था जहाँ सहसा पात्र उपस्थित होता था । उसी अंक में 
अन्य पात्रों के द्वारा कथावस्तु के अन्य विभाग का अभिवय करते 
में अपटीक्षेप का प्रयोग होता था । यह्‌ निश्चय है कि कालिदास 
और शद्रक इत्यादि प्राचीन लाठककार रंगमंच के पटीक्षेप से परि- 
चित थे और दृश्यांतर ( ट्रांसफर सीन ) उपस्थित करने में उन का 
प्रयोग भी करते थे। यद्यपि वे प्राचीन रंगमंच आधुनिक ढंग से 
पूर्ण रूप से विकसित नहीं थे, फिर भी रंगमंचों के अनुकूल 
कक्ष्या-विभाग और उन में दृश्यों के लिए शैल, विमान और 
यान तथा क्षत्रिम ग्रासाद-यंत्र और पटों का उपयोग होता था । 

नाव्यमंदिर में नत्तेकियों का विशेष प्रबंध रहता था। जान 
पड़ता है कि रेचक, अंगहार, करण और चारियों के साथ पिंडी- 
बंध अथवा सामूहिक दृत्य का भी आयोजन रंगमंच में होता 
था । अति प्राचीन काल में भारतवर्ष के रंगमंच में ख्त्रियाँ नाटकों 
को सफल बनाने के लिए आवश्यक समकी गई । केवल पुरुषों के 
द्वारा अभिनय असफल होने लगे, तब रंगोपजीवना अप्सराएं 
ंगमंच पर आई । कहा गया है -- 


१०७ ) 
कोशिफीर्लक्एने पथ्या.. श्यंगाश्श्ससंभवा 
अरशक्याः पस्यसान प्रयोक्तम क्री जनाइते । 
ततो5छजन्महातेजा प्नसाप्सरसो विभुः 


रंगमंच पर काम करने वाली ख्त्रियों को अप्सरा, रंगोपजीवना 
इत्यादि कहते थे । सालविकाग्निमित्र में सख्ियों को अभिनय की 
शिक्षा देन वाले आचायों का भी उल्लेख है। उन का मत है कि 
पुरुष ओर झ्ली के स्वभावानुसार अभिनय उचित है। क्योंकि 
स्द्रीणां. स्वभाव मथुरः कण्ठो नणां बलवश्च- स्त्रियों का कठ 
स्वभाव से ही मधुर होता है, पुरुष में वल है | इस लिए रंगमंच 
पर गान स्त्रियाँ कर, पाख्य अथात्‌ पढ़ने की वस्तु का प्रयोग पुरुष 
कर । पुरुष का गाना रंगमंच पर उतना शोभन नहीं माना जाता 
था। एवं स्वभावसिद्ध स्त्रीणां गान॑ नुणां च पाद्रविधिः: । 


> सामूहिक पिंडीबंध आदि चित्रन्॒त्यों का रंगमंच पर अच्छा 
प्रयोग होता था। पिंडीवंध चार तरह का होता था--पिंडी, 
आअंखलिका, लताबंध ओर भेद्रक 3 कई नतंकियों के द्वारा नृत्य सें 
अंगहारों के साथ, परस्पर विचित्र वाहुबंध और संबंध कर के 
अनक आकार बनाये जाते थे।| अमिनय सें रंगर्मच्च पर इन की 
भी आवश्यकता होती थी। ओर पुरुषों की तरह स्त्रियों को भी 
रंगमंच-शाला की उच्च कोटि की शिक्षा मिल्रती थी। नाटकोपयोगगी 
दृश्यों के निमाण-बस्त्र तथा आयुधों के साथ कृत्रिम केश-मुकुों 


( १०८ ) 
ओर दाढ़ी इत्यादि का भी उल्लेख नाव्यशास्त्र में मिलता है । 
केश-मकुट भिन्न-भिन्न पात्रों के लिए कई तरह के बनते थे । 
रक्ो दानवदेत्यथानां पिककेशकृतानितु 
हरिश्मल णि च तथा मु ज्णीषारण कारयेत । 
( ना० शा० २६-०१ ४३ ) 
कोयल के पंखों से देत्य दानवों की दाढ़ी ओर मँँछ भी बनाई 
जाती थीं। मुकुट अभिनय के लिए भारी न हों; इस लिए अश्ञक 
ओर ताम्र के पतले पत्रों से हलके वनाए जाते थे। कंचुक इत्यादि 
व््ों का भी नाव्यशाद्य में विस्तृत वणन है। इन वस्तुओं के 
उपयाग में इस बात का भी विचार किया जाता था कि नाटक के 
अमिनय में सुविधा हो। नाठक के अभिनय में दो विधान मान- 
नीय थे, ओर उन्‍हें लोकधर्मी ओर नास्यघर्मी कहते थे। भरत के 


८2 


समय में ह। रगसचचा से स्वाभावकताः पर ध्यान दिया जान लगा 


व छ. २ 
था | रगसच पर एस ऋानंनय का! घसमा! कहते थे । इस लाक 


घ्मी आमिनय मे स्ामंच पर कृत्रिस उपकरणा का उ 


पय 
[] लन्छ पिन गज कस न्प्प्पः 20227: है. कक कृ्) अर हट 
बहुत कंस होता था। खभादों लीकवर्मी तु नाव्यधर्मी विकारत: 


[० [कर 5 ब्क 


स्वाभाविकता का अधिक ध्यान केवल उपकरणों में ही नहीं 


अतिसत्व क्रियाएँ असाधारण कमे, अतिभाषित लोकप्रसिद्ध 


( १०९ ) 
द्ृव्यों का उपयाग अथांत शैल, यान और विमान आदि का 
प्रदशेन और ललित अंगहार जिसमें प्रयुक्त होते थे-रंगमंच के 
ऐसे नाटकों को नाव्यूथर्मी कहते थे स्वगत, आकाश-भाषित 
इत्यादि तब भी अस्वाभाविक माना जाता था, और इन का ग्रयोग 
नाव्यधर्मी अभिनय में ही रंगमंच पर किया जाता था |, 
आसक्रोक्त च यद वाक्यम्‌ न रूण्वंति परस्परसख 
अनुतक्ते अयने वाकयम्‌ नाव्यथर्मो तु सास्हता ! 

प्राचीन रंगसंच में स्वंगत की योजना जिस में कि समीप का 
उपस्थित व्यक्ति सुनी बात को अनसुनी कर जाता है, नाट्यघर्मी 
अभिनय के ही अनुकूल होता था; और 'भाण' में आकाश-भाषित 
का ग्रयोग भी नाव्यथर्मी के ही अनुकूल है । व्यंजना- 
प्रधान अभिनय का भी विकास ग्राचीन रंगमंच पर हो गया था 
भावपूर्ण अभिनयों में पर्याप्त उन्नति हो चुकी थी। नाव्यशाख्र के 
र६वें अध्याय में इस का विस्दृत वन है। पत्तियों का रेचक से, 
सिंह आदि पशुओं का गति-अ्चार से, भूत-पिशाच और राक्षसों 
का अंगहार से अभिनय किया जाता था | इस भावाभिनय का 
पूर्ण स्वरूप अभी भी दक्षिण के कथकलि नृत्य में बतमान है। 
_ रंगमंच में नटों के गति-अ्रचार ( मूवमेंट ), वस्तु-निवेदन 

( डिलीवरी ), संभाषण (स्पीच ) इत्यादि पर भ्री अधिक 
सूक्ष्मता से ध्यान दिया जाता था। और इन पर नाव्यशास्त् 


क 


में अलग-अलग अध्याय ही लिखे गये हैं | रंगमंच पर जिस कथा 


( १६१० ) 
का अवतरण किया जाता था, उस का विभाग भी सम्नय के 
अनुसार और अभिनय की सुव्यवस्था का ध्यान रखते हुए किया 
जाताथा ।-.. 
ज्ञत्वा दिवसांस्तानज्षणपाममुट्त्तलक्षणोपेतान्‌ । 
विभजेत स्वनशेषन् प्रथक्‌ प्रथक्‌ काव्यमंकेषु ॥ 
 ग्रायः एक दिन का काय एक अंक में पूरा हो जाना चाहिए 
ओर यदि न हो सके तो प्रवेशक और अंकावतार के द्वारा उस की 
पूर्ति होनी चाहिए | एक वष से अधिक का समय तो एक अंक में 
आना नहीं चाहिए / अ्रवेशक, अंकावतार ओर अपदीक्षेप का 
प्रयोग आज कल की तरह दृश्य या स्थान को प्रधानता दे कर 
नहीं किया जाता था; छऊितु वे कथावस्तु के विभाजन-स्वरूप ही होते 
थे “पाँच अंक के नाटक रंगमंच के अनुकूल इस लिए माने जाते 
थे कि उन में कथावस्तु की पाँचों संधियों का क्रम-विकास होता 
था और कभी-कभी हीन-संधि नाटक भी रंगमंच पर अमिनीत 


व्यज दा यय् प्‌ न््प 489. यृ च्क्नी ला वलपक्‍मन, बन जञ 'ड] > के हे 7 डे खरा कर रे 
हात थ, चद्माप व सियम परुद्ध मान जाते थ। “दूसरा, तासरा, 
शत पा कर क्र 


शँ च थी ही 0 ७ का तर बंद पत नर को 
चांधा सावया का अकात बढ, पताका आर अकरा का ता हाप 


ओर कांय का रहना आवश्यक माना गया है। आरंभ और 
फलयोग का अद्शन रंगमंच पर आवश्यक माना गया हैं: 

रंगमंच की वाध्यनवाधथकता का जब हम विचार करते हैं तो 
उस के इतिहास से यह प्रकट होता है कि काव्यों के अनुसार 


( १११ ) 

प्राचीन रंगमंच विकसित हुए और रंगमंचों की नियमानुकूलता 
मानने के लिए काव्य वाधित नहीं हुए | अथात्*गर्मंचों को ही 
काव्य के अनुसार अपना विस्तार करना पड़ा और यह ग्त्येक 
काल में माना जायगा कि काव्यों के अथवा नाटकों के लिए ही 
रंगमंच होते है । काव्यों की सुविधा जुटाना रंगमंच का काम है | 
क्योंकि रसानुभूति के अनंत प्रकार नियमवद्ध उपायों से नहीं 
प्रदर्शित किये जा सकते ओर रंगमंच ने सुविधानुसार काव्यों के 

अनुकूल समय-समय पर अपना स्वरूप-परिवत्तन किया है . 
मध्यकालीन भारत में जिस आतंक और अस्थिरता का 
साम्राज्य था, उस ने यहाँ की सव-्साधारण ग्राचीन रगशालाओं 
को तोड़-फोड़ दिया | धमोघ आक्रमणों ने जब भारतीय रंगमंच के 
शिल्प का विनाश कर दिया ता देवालयों से संलग्न मंडपों में छोटे- 
मोटे अभिनय स्वे-साधारण के लिए सुलभ रह गये । उत्तरीय 
भारत में तो औरंगज्ञेब के समय में हो साधारण संगीत का भी 
जनाज़ा निकाला जा चुका था | किंतु रंगमंच से विहीन कुछ अभि- 
नय बच गये, जिन्हें हम पारसी स्टेजों के आने के पहले भी देखते 
रहे हैं। इन में मुख्यतः नौटंकी ( नाटकी ? ) औौर भाँड़ ही थे। 
रामलीला ओर यात्राओं का भी नाम लिया जा सकता है। साबे- 
जनिक रंगर्ंचों के विनष्ट हों जाने पर यह झुज़े मैदानों में तथा 
उत्सबों के अवसर पर खेले जाते थे | रामलीला और यात्रा तो 
देवता-विषयक अभिनय थे, किंतु नाटक्की ओर माँड़ों में शुद्ध 
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मानव-संवंधी अभिनय होते थे फिरि निश्चित विचार है कि भाँड़ों 
का परिहास की अधिकता संस्कृत भाणख सुकुन्दानंद और रससदत 
आदि की परंपरा में है, और नाठकी या नौटंकी प्राचीन रास- 
काव्य अथवा गीति-नाव्य की स्वृतियाँ हैं।। गमलीला पाछ्य-काव्य 
रामायण के आधार पर वंसी ही होती है जेसे प्राचीन महाभारत 
ओर वाल्मीकि के पाठ्य-काव्यों के साथ अभिनय होता था। 
दक्खिन में अब भी कथकलि अभिनय उस श्रथा के! सजीव किये 
है । प्रवृत्ति वही पुरानी है। परन्तु उत्तरीय भारत में बाह्य प्रभाव 
की अधिकता के कारण इन में परिवतन हो गया है और अभिनय 
को वह बात नहीं रही । हाँ, एक वात अवश्य इन लोगों ने की है 
ओर वह है चलते-फिरते रह्नमंचों की या विमानों की रक्ता। 

/ बतमान रह्नमंच अन्य प्रभावों से अछूता न रह सका, क्योंकि 
विप्लण ओर आवंक के कारण प्राचीन विशेषताएँ नष्ट हो चुकी 
थीं। मुगल दरबारों में जो थोड़ी सी संगीत-पद्धति तानसेन की 
परम्परा में बच रही थी, उस में भी वाह्मय प्रभाव का मिश्रण होने 
लगा था। अभिनयों सें केवल भार ही मुगल दरवार में स्वीकृत 
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खड्मंच में विशेष परिवतेन कर लिया था । १९वीं शताब्दी के मध्य 
सें कीन की सहायता से अंग्रेजी रह्नमंच में पुराइत्त की खोजों के. 
आधार पर, शेक्सपियर के नाटकों के अभिनय की नह योजना 

और तभी हेनरों इजिंग सहश चतुर नद भी आए । डिन्तु 
साथ ही सूक्ष्म तथा गंभीर प्रभाव डालने वाली इच्सन को प्ररणा 
भी पश्चिम म॑ स्थान वना रही थी, जां साटकाय यथाथंदाद 
“भारतीय रह्गमंच पर इस पिछली घारा का त्रसाव पहले-पहल 
 इंगाल पर केतु इन दोनों प्रभावों के बीच में दक्तिण में 
$ भारतीय रंगसंच निजी स्वरूप में अपना अस्तित्व रख सका # कथ- 
कलि नृत्य मंदिरों की विशाल संख्याओं म॑ मर नहीं गया था। 
भावाशिनय अभी होते रहते थे । कदाचित्‌ संस्कृत नाठकों का 
अभिनय भी चल रहा था, बहत दवे-दवे | आंध्र ने आचार्यों के 
रा जिस धामिक संस्क्रति का पुनरावतंन किया था, उस के परि- 
णाम में संस्कृत साहित्य का भी पुनरुद्धार ओर तत्संबंबी साई 
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ओर कला की सी पुनरावृत्ति हुई थी | संस्कृत के नाटकों का अमि- 
नय भी उसी का फल था | दक्षिण में वं स्व ऋलाएं सजीव थी; 
उन का उपयाग भी हो रहा था| हाँ, वाली आर जावा इत्यादि 
के मंदिरों में इसी प्रकार के अभिनय अधिक सजीवता से सुरक्षित 
थे | ३० वरस पहले जब काशी में पारसी रगरंच की प्रवल्षता थी, 
तव भी मे ने किसी दक्षिणी नाटक-संडर्ल 
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नयों का रंगमंच नहीं-सा हो गया है। साहित्यिक सुरुचि पर 
सिनेमा ने ऐसा थावा बोल दिया है कि कुरुचि को नेतृत्व करने 
का संपूर्स अवसर मिल गया है। उन पर भी पारसी स्टेज की 
गहरी छाप है। हाँ, पारसी स्टेज के आरंभिक विनय-सूत्रों सें एक 
यह भीथा कि वे लोग प्राचीन इंग्लेंड के रंगमंचों की तरह 
ख्रियों का सहयोग नहीं पसंद करते थे। १८वीं शताघ्दो में धीरे- 
धीरे स्वियाँ रंगमंच पर इंग्लेंड में आई । किंतु सिनेमा ने स्लियों 
को, रंगमंच पर अवाध अधिकार दिया। बालकों को ख्री-पात्र 
के अभिनय की अवांडनोय प्रणाली से छुटकारा मिला। किंतु 
रंगर्मंचों की असफलता का प्रधान कारण हे जल्ियां का उस में 

भाव ; विशेषतः हिंदी रंगमंच के लिए ।“बहुत से नाटक मंड- 
लिया द्वारा इस लिए नहीं खेले जाते कि उन के पास ख्री-पात्र 
नहीं हैं। रंगमंच की तो अकाल मृत्यु हिंदी में दिखाई पड़ रही 
है! कुछ मंडलियाँ करमी-कर्ी साल में एकाध वार, वाषिकोत्सव 
मनाने के अवसर पर, कोई अभिनय कर लेती हैं । पुकार होती है 
आलोचकों की, हिंदी म॑ं नाटकों के अभाव की। रंगमंच नहीं है, 
ऐसा समझने का कोई साहस नहीं करता। क्योंकि दोष-दर्शन 
सहज है | उस के लिए वेसा प्रयत्न करना कठिन है जेसा कीन ने 
किया था | युग के पीछे हम चलने का स्थाँग भरते हैं, हिंदी में 
को का यथाथंवाद अभिनीत देखना चाहते है. ओर यह नहीं 
देखते कि पश्चिम में अब भी प्राचीन नाटकों का फिर से सवाक- 
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चित्र बनाने के लिए प्रयत्न होता रहता है 4 ऐतिहासिक नाटकों 
के सवाक-चित्र बनाने के लिए उन एतिहासिक्र व्यक्तियों की 
स्वरूपता के लिए टनों मेक-अप का मसाला एक-एक पात्र पर लग 
जाता है। युग की मिथ्या धारणा से अभिभूत नवीनतम की 
खोज में, इ्सनिज्म का भूत वास्तविकता का भ्रम दिखाता है 

समय का दीघ अतिक्रमण कर के जैसा पश्चिम ने नाल्यकला 
में अपनी सब वस्तुओं को स्थान दिया है, बेसा ऋ्रम-विकास केसे 
किया जा सकता है यदि हम पश्चिम के आज को ही सब जगह 
खोजते रहेंगे? और यह भी विचारणीय है कि क्या हम लोगों 
का सोचने का, निरीक्षण का दृष्टिकोण सत्य ओर वास्तविक है ? 
अनुकरण में फ्रशन की तरह बदलते रहना साहित्य में ठोस अपनी 
वस्तु का निमंत्रण नहीं करता । वर्तेमान और ग्रति क्षण का बते- 
मान सदैव दूषित रहता है, भविष्य के सुंदर निर्माण के लिए । 
कलाओं का अकेले प्रतिनिधित्व करने वाले नाटक के लिए तो 
ऐसी जल्दबाजी' बहुत ही अवांछनीय है। यह रस की भावना 
से अस्पृष्ट व्यक्ति-बेचित्र्य की यथार्थवादिता ही का आकषण है 

जो नाटक के संबंध में विचार करने वालों को उद्विग्न कर रहा है। 
प्रगतिशील विश्व है; किंतु अधिक उछलने में पदस्खलन का भी 
भय है। साहित्य में युग की प्रेरणा भी आदरणीय है, किंतु इतना 
ही अल॑ नहीं । जब हम यह समझ लेते हैं कि कला को प्गति- 
शील बनाए रखने के लिए हम को वतेमान सभ्यता का-जो 
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सर्वोत्तम है- अनुसरण करना चाहिए, तो हमारा दृष्टिकोण 
अ्रमपूर्ण हो जाता है ।#अतीत और वर्तमान को देख कर भविष्य 
का निर्माण होता है। इसलिए हम को साहित्य में एकांगी लक्ष्य 
नहीं रखना चाहिए। जिस तरह हम स्वाभाविक या प्राचीन 
शब्दों में लोकधर्मी अभिनय की आवश्यकता समभते हैं, ठीक 
उसी प्रकार से नाव्यधर्मी अभिनय की भी ; देश, काल; पात्र के 
अनसार रंगमंच में संगृहीत रहना चाहिए /| पश्चिम ने भी 
अपना सब कुछ छोड़ कर नये को नहीं पाया है । 

« “श्री भारतेंढु ने रंगमंच की अव्यवस्थाओं को देख कर जिस 
हिंदी रंगमंच की स्ततंत्र स्थापना की थी, उस सें इन सब का समन्वय 
था। उस पर सत्य-हरिश्चंद्र, मुद्राराज्स, नीलदेवी, चंद्रावली, 
भारत-दब शा, ग्रेमयोगिनी सब का सहयोग था। हिंदी रंगमंच की 
इस स्वतंत्र चेतनता को सजीव रख कर रगमच का रक्षा करना 
चाहिए । केवल नई पश्चिमी प्रेरणाएँ हमारी पथ-प्रद्शिका न बन 
जाएँ #॥ हाँ, उन सब साधनों से जो वर्तमान विज्ञान द्वारा उपलब्ध 
है, हम को वंचित भी न होना चाहिए | 

“आलोचकों का कहना है कि “वतंमान युग की रंगमंच को 
प्रवृत्ति के अनुसार भाषा सरल हो और वास्तविकता भी हो 
वास्तविकता का ग्रच्छुन्त अथ्थ इब्सेनिज़्म के आधार पर कुछ 
ओर मी है । वे छिप कर कहते हैं, हम को अपराधियों से घृणा 
नहीं, सहानुभूति रखनी चाहिए #/इस का उपयोग चरित्र-चित्रण 
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में व्यक्ति-वेचित्य के समर्थन में भी किया जाता है । रंगमंच 
पर ऐसे वस्तु-विन्यास समस्या बन कर रह जायगे। अभाव का 
असवद्ध स्पष्टीकरण भाषा की क्लिष्टता से भी भयानक है। रेडियो 
ड्रामा के संवाद भी लिखे जाने लगे हैं, जिन में दृश्यों का संपूर्ण 
लोप है । दृश्य वस्तु श्रव्य बन कर संवाद में आती है। किंतु 
साहित्य में एक प्रकार के एकांकी नाटक भी लिखने का प्रयास हो 
रहा है। वे यही समझ कर तो लिखे जाते हैं कि उन का असि- 
नय सुगम है । किंतु उन का अभिनय होता कहाँ है ? यह पाख्य 
छोटी कहानियों का ही ग्रतिरूप नाव्य है। दृश्यों की योजना 
साधारण होने पर भी खिड़की के टूटे हुए काँच, फटा परदा और 
कमरे के कोने में सकड़ी का जाला दृश्यों में प्रमुख होते हैं-- 
वास्तविकता के समथन में ! 

भाषा की सरलता की पुकार भी कुछ ऐसी ही है। ऐसे 
दर्शकों और सामाजिकों का अभाव नहीं किन्तु प्रचुरता है, जो 
पारसी स्टेज पर गाई गई गज़लों के शब्दार्थों से अपरिचित रहने 


३ दर 


पर तीन बार तालियोँ पीठते है । क्या हम नहीं देखते कि बिता 
भाषा के अबोल-चित्रपटों के अभिनय में भाव सहज ही समझ में 
आते हैं और कथकलि के भावामिनय भी शब्दों की व्याख्या ही 
हैं /अमिनय तो सुरुचिपूर्ण शब्दों को समझाने का काम रंगमंच 
से अच्छी तरह करता है। एक मत यह भो है कि भाषा स्वामा- 


विकता के अजुसार पात्रों की अपनी होनी चाहिए और इस तरह 


( ११९ ) 

कुछ देहाती पात्रों से उन की अपनी भाषा का प्रयोग कराया जाता 
है। मध्यकालीन भारत में जिस प्राकृत का संस्कृत से सम्मेलन 
रंगमंच पर कराया गया था वह बहुत कुछ परिमाजित ओर 
कृत्रिम-सी थी। सीता इत्यादि सी संस्कृत बोलने में असमथ 
समझी जाती थीं ! वर्तमान युग की भाषा-संब् घी अेरणा सी कुछ- 
कुछ बेसी ही है। किंतु आज यदि कोई मुग़ल-कालीन नाटक सें 
लखनवी उद मुग़लों से बुलवाता है तो वह भी स्वाभाविक या 
वास्तविक नहीं है। फिर राजपूतों की राजस्थानी भाषा भी आती 
चाहिए | यदि अन्य असब्य पात्र हैं तो उन की जंगज्ी भाषा भी 
रहनी चाहिए | और इतने पर भी कया वह नाटक हिंदी का ही 
रह जायगा ? यह विपत्ति कदाचित्‌ हिंदी नाटकों के लिए ही है । 
हे में तो कहूँगा कि सरलता और छिट्टता पात्रों के भावों और 
विचारों के अनुसार भाषा में होगो ही और पात्रों के भावों और 
विचारों के ही आधार पर भाषा का प्रयोग चाटकों सें होना 
चाहिए | किंतु इस के लिए भाषा की एकतंत्रता नष्ठ कर के कई 
तरह की खिचड़ी भाषाओं का प्रयोग हिंदी नाठकों के लिए ठीक 
नही ॥ पात्रों की संस्कृति के अचुसार उन के भावों और विचारों 
में तारतम्य होना भाषाओं के परिवर्तेत से अधिक उपयुक्त होगा । 
देश ओर काल के अनुसार भी सांस्कृतिक दृष्टि से भाषा सें पूर्ण 
अभिव्यक्ति होनी चाहिए । 

रंगमंच के संबंध सें यह भारी अमर है कि नाठक रंगमंच के. 


( १२० ) 

लिए लिखे जाये । प्रयत्न तो यह होना चाहिए कि नाटक के लिए 
रंगमंच हों, जो व्यावहारिक है.। हाँ, रंगमंच पर सुशिक्षित और 
कुशल अभिनेता तथा ममज्ञ सूजधार के सहयोग की आवश्यकता 
हे | देश-काल की प्रवृत्तियों का समुचित अध्ययन भी आवश्यक 
है। फिर तो पात्र रंगमंच पर अपना कार्य सुचारु रूप से कर 
सकेंगे । इन सव के सहयोग से ही हिंदी रंगमंच का अभ्युत्थान 
संभव हे ! 





. नास्य से अतिरिक्तजों काव्य है उसे रोति अनन्‍्थों में भ्रव्य 
ऊहते हैं । कारण कि प्राचीन काल में ये सब सुने या सुनाये जाते 
इसलिए श्रति, अनुश्नति इत्यादि शब्द धमम-अन्थों के लिए भो 
उ्यवद्गत थे । किन्तु आज कल तो छपाई की सुविधा के कारण 
उन्हें पाठ्य कहना अधिक सझुसंगत होगा। वरणनात्मक होने के 
कारणा वे काव्य जा आंभिनय के याग्य नहीं, पाड्य ही हे | 
प्लेटो के अनुसार काव्य व्णनात्मक ओर अभिनयात्मक दोनों 
ही है| जहाँ कवि स्वयं अपने शब्दों में वर्शन करता है वहां वण- 
सात्मक और जहाँ कथोपकूथन उपन्यस्त करता है, वहां अभि- 
नयात्मकी) ठीक इसी तरह का एक और पश्चिमी सिद्धान्त है, जो 
कहता है कि नाटक संगीतात्मक महाकाव्य है। परन्तु पाख्य 
विभद नास्य काव्य के भीतर तो बतमान रहता है; हाँ नाख्य भेद 
का वर्शानात्मक में अभाव है | पाख्य में एक द्रष्टा की वस्तु कौ* 
वाद्यवर्णना की पधानता है ; यद्यपि वह भी अनुभूति से संबद्ध ही 
है। यह कहा जा सकता है कि यह परोक्ष अनुभूति है, नाव्य की 
तरह अपरोक्त अनुभूति नहीं । जहाँ कवि अपरोक्ष अनुभूतिमय 
5पा)०८०१७ ) हो जाता है, वहां यह वर्णनात्मक अनुभूति 
की काटि तक पहुँच जाती है। यह आत्मा की अजुभूति 


५] |. ८ 


( १२४ ) 

विशुद्ध रूप म॑ अहम की अभिव्यक्ति का कारण बन जाती है ! 
साधारणतः सिद्धान्त में यह रहस्यवाद का ही अंश है | 

इसी तरह वाह्य वर्णनात्मक् अथात्‌ इढ का परामर्श सी 
आत्मा के विस्तार की ही आलोचना और अजुभूति है, जीवन की 
विभिनत परिस्थिदियों को समभकने की क्रिया है, इढं' को अहम 
के समोप लाने का उपाय हैं। बरणणनों से भरे हुए सहाकाव्य | 
जीवन आर उस के विस्तारा का प्रभावशाली बणन आता है। 
उस के सुख-दुःख, हर्ष-क्रोष, राम-ह्वेष का वेचित्र्यपूर्ण आलेख्य 
मिलता है । जब हम देखते हैं कि वेद और वाल्मीकि दोनों हो 
आरमभ में गाये गये हैं, तब यह धारणा हो जाती है कि ये 

जीवन तत्त्व का सममभने के उत्साह हैं । 
“आरंभ में बड़े-बड़े प्रभावशाली कर्मों का वर्णन कवियों ने 
अपनी रचना में किया | मानव के हष-शोक की गाथाएँ गायी 


यी 4 खपपया बडी: >> -> $> 3 
४ या । कहा उन्हें महत्ता का आर अरित करने के लिए कहा ऋ्‌ 


>शि ते 


००० के अभ 8.0] 9०० है कक 
ज-ख का, अभाव दे गाकरजाः हलका करने के लिए | वेदिक 
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सल़कर लीक॑क तक उस अव्य-्काव्या का आधार हाता था 
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अत्य थे दाह्म वश त् का हा मुख्यता आअपक्तित ह! वह बद्धवाद 
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न अधि कला हट थे न 
आधा: ञस बे दीपदाशडफह्ाल छाए हाफ ने त्नाईओी।; झा ब्र्क्प्ा 

* अयर्क उस न दुखाइनूत का व्यापकता होती है । और वह 


( १४५ ) 
जीवन संघर्ष में पट तथा दुःख के प्रभाव से परिचित होते के. 
लिए । नाटकों की तरह उस में रसात्मक अनुभूति, आनन्द का 
घारणीकरण न था | घटनात्मक विवेचनाओं की प्रमाव- 
शालिनी परम्परा में उत्थान और पतन की कड़ियाँ जोड़ कर 
सहाकाव्यों की छष्टि हुई थी, विवेकवाद को पुष्ठट करने के लिए । 
“» ये वर्णनाएँ दोनों तरह की प्रचलित थीं । काल्पनिक अथोत्‌ 
आदशवादी, वस्तुस्थिति अथात्‌ यथाथवादी । पहले ढंग के लेखकों 
जोवन को कल्पनामय आदशों से पूर्ण करने का अयल्न किया |. 
समुद्र पाठना, स्वर्ग विजय करना, यहाँ तक कि असफल होने पर 
शीतल झुत्यु से आलिंगन करने के लिए महाप्रस्थान करना, इन के. 
बन के विषय बन गये । इन लोगों ने काव्य-न्याय की प्रतिष्ठा के 
साथ काल्पनिक अपराधों की भी सृष्टि को, कंबल आदशे का 
बल, विवेक बुद्धि को महत्वपूर्ण बनाने के लिए “भारतीय 
साहित्य में रामायण तथा उस के अनुयायी बहुत से काव्य प्रायः 
आदश ओर चारित्य के आधार पर अधित हुए हैं। सब जगह 
गेन्दामिमनू सापत लोक गणचान्‌ कश्च वीयवान, पमंज्षत्न कृतक्षत्र की 


कर 


पकार हैं। चारजय को प्रधानता उस को विजय से अंकित 
[ जाती हैं । रामा ल का शोक श्लोक में जिस तरह 


रिणत हो गया, वह तो विदित हो हे । परन्तु चरित्र में आइश 
की कल्पना पराकाष्ठा तक पहुँच गयी है | 


पु 2 


महाभारत में भी करुण रस की कमी नहीं हे; परन्तु वह 


ठा 


गटर 


हर । 
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दे 


रे 


( १२६ ) 
आदशवादी न हो कर यथार्थवादी सा हो गया है । और तब उस 
व्यक्ति वेचित्य का भी पूरा समावेश हो गया है । उस के भीष्म, 
द्रण, करण, दुयाधन, युधिष्ठिर अपनी चरित्रगत विशिष्टता 
महान हें शे का पता नहीं ; परन्तु ये महती आत्मायें मानों 
निन्‍्दर्तोय सामाजिकता को भूमि पर उत्पन्न हो कर भी पुरुषाथ के 
बल पर देव, भाग्य, विधानों और रूढ़ियों का तिरस्कार करते हैं | 
बीर करण कहता है-- 
सता हम सृतय॒त्रा वा या वा का वा नवास्यहम 
देवायत्तंकुलेञ न्न्न ममायत्त [ह पराहयम | 
उस के बाद आता है पौराणिक प्राचीन गाथाओं का सास्प्र- 


विद 


दायिक उपयोगिता के आधार पर संग्रह। चारों ओर स मिला 


२ 


कर देखने पर यह भी बुद्धिवाद्‌ का, मनुष्य की स्व-निरभेरता का, 
उस के गब का प्रदू्शन ही रह जाता है ' 


| 
ह। 


छ् 
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परम्परा के सहाकाव्या से महाना को हो चचा आवश्यक थी 


( १२७ ) 

लौकिक संस्कृत का यह पौराशिक या आरम्भिक काल पूर्ण 
रूप से पश्चिम के क्ासिक का समकक्ष था । भारत में इस के बहुत 
दिनों के बाद छोटे-छोटे महाकाव्यों की सृष्टि हुई। इसे हम तुलना 
की दृष्टि से भारतीय साहित्य का रोमान्टिक! काल कह सकते हें, 
जिस में गुप्त ओर शुद्ग काल के सम्राटों की छत्नछाया में, जब 
बाहरी आक्रमण से जाति हीनवीय हो रही थी, अतीव को देखने 
की लालसा और वल ग्रहण करने की पिपासा जगने पर पूव काल, 
के अतीत से प्रेम--भारत की यथार्थवाद वाली घारा में कथा- 
सरित्सागर ओर दशकुमारचरित का विकास-विरह गीत-- 
महायुद्धों के वर्णन संकलित हुए ! कालिदास, अश्वघोष, दरिड, 
भवभूति और भारवि का काव्य-काल इसी तरह का है । 

हिन्दी में संकलनात्मक महाकाव्यों का आरम्भ भी युगवाणों- 
के अनुसार बीर गाथा से आरम्भ होता है। रासो और आल्हा, ये 
दोनों ही पोराणिक काव्य के ढंग के महाभारत की परम्परा में हैं | 
वाल्मीकि का अवतार तो पीछे हुआ, रामायण की विभूति तो तुलसी 
के दलों में छिपी थी। यद्यपि रहस्यवादी संत आत्म अनुभूति* 
के गीत गाते ही रहे, फिर भी बुद्धिवाद की साहित्यिक घारा 
राष्ट्र संबन्धिनी कविताओं, धार्मिक सम्प्रदायों के प्रतीकों को 
विकसित करने में लगी रही । कुछ संत लोग वीच-बीच में अपने 
आनन्द-मार्ग का जय-घोष सुना देते थे। हजारों वरस तक हिन्दी 
में वुद्धिवाद की ही तूती बोलती रही, चाहें पश्चिमी बुद्धिवाद के 
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अडुयायी उसे भारतीय पतन काल की सूखेंता ही समझ कर 
अपने को सुखी बना लें। बाहरी आक्रमणों से भयभीत, अपने 
आनन्द को भूली हुई जनता साहित्य के आनन्द की साधना 
कहाँ से कर पाती ? साव॑जनिक उत्सव अमोद बन्द थे। नाख्य- 
शालायें उजड़ चुकी थीं। मोखिक कहा-सुनी मन्दिरों के कीत॑नों 
ओर छोटे-मोटे साम्प्रदायिक व्याख्यानों के उपयोगी पतद्मों का 
सूजन हो रहा था। मिन्नता बतानेवाली बुद्धि साहित्य के निर्माण 
में, सम्प्रदायों का अवलम्ब ले कर, द्वेत प्रथा की ही व्यंजना करने' 
में लगी रही | हाँ प्रेम, विरह-समपंण के लिए पिछले काल के 
संस्क्रत रीति-प्रन्थों के आधार पर वात्सल्य आदि नये रसों की. 
काव्य-्गत अधूरी सृष्टि भी हो चली थी। यही श्रव्य या पाख्य- 
काव्यों की सम्पत्ति थी। नाव्यशाख्तर में उपयोगी पाछ्य का विमर्श 
किया गया था। यह काव्यगत पाख्य ही का साहित्यिक विस्तार 
है, जिस में रस, भाव, छन्द, अलंकार, नायिकाभेद, गुणन-वृत्ति 
ओर प्वृत्तियों का समावेश है । जिन को ले कर श्रव्य काव्य का. 
विस्तार किया गया है, वे दस अद्ज नास्याश्रयमूत हैं। अलंकार 
के मूल चार हैं, उपमा, रूपक, दीपक और यमक । इन्हीं आर- 
म्मिक अलक्कारों को ले कर आलड्लारिकों ने सैकड़ों अलडू 
बनाये । काव्य सु्श समता, समाधि, ओज, माधय आहि की भी 

वना इन्हीं लोगो ने को थी। नायिकाय जिन से पिछले काल 
का साहित्य भरा पड़ा है, नाटकोपयोगी वस्तु हैं । वृत्तियाँ केशिकी, 


)े | 


शत 


( १२९ ) 

भारती आदि भी नाय्यानुकूल भाषा-शेंली के विश्लेषण हैं। ओर 
भी सूक्ष्म, देश सन्वन्धी भारत की मानवीय प्रवृत्तियों का 
आवन्ती, दाक्षिणात्या, पाथ्वाली ओर सायधी की भी नासख्यों मं 
आवश्यकता वबतायी गयी है| इस तरह प्राचीन नाट्य साहित्य में 
उन सब साहित्य अगो का मूल है, जिन के आधार पर आलंका- 
रिक साहित्य की आलोचना विस्तार करती है 

प्राचीन अद्वेत भावापन्न नास्य-रसों को भी अपने अनुछूल 
बनाने का प्रयन्न इंसी काल में हुआ। जीवन की एढकांगी दृष्टि 
अधिक सचेष्ट थी । संतों को साहित्य में स्थान नहीं मिला। वे 
लाल बुमाकड़ समाज के लिए अनुपयोगी सिद्ध हुए। नाचने, 
गाने, बजानेवाले, नठों, कुशोलवों से उन का रस छीन कर भाँड़ों 
ओर मुक्तक के कवियों ने विवेकवाद की विजय का डंका वजाया | 
कवीर ने कुछ रहस्यवाद का लोकोपयोगी अनुकरण आरंभ किया 
था कि विवेक हुंकार कर उठा । 

महाकवि तुलसीदास ने आदर्श, विवेक ओर अधिकारी-भेद 
के आधार पर यगवाणी रामायण की रचना की। उन का प्रश्न 
अआएर उच््र एक संदश का रूपए से हआ-- 

अस प्रद अछुत हृदय अविकारी 
सकल जोंद जग दीद दखारी ॥ 
ना न होया कि दुःखों को अनुभूति से, बु ने एक 

आणकारी महान्‌ शक्ति का अवतरण किया। सब के हृदयों में 
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उस का अस्तित्व स्वीकार किया गया। परन्तु परिणाम वही हुआ 
जो होना चाहिए 

कभी-कभी राम के ही दो भेद बना कर इन्द्र खड़ा कर दिया 
जाता | कवीर के निगुण राम्र के विरुद्ध साकार, सक्रिय आर 
समर्थ राम को अवतारणा तुलसीदास ने की। हाँ, मर्यादा 
की सीमा राम और लीलापुरुषोत्तम कृष्ण का भी सह कम न 
रहा। ये दाशंनिक प्रतीक विवेकबाद ही थे, यद्यपि कृष्ण में ग्रेम 
ओर आनन्द की मात्रा भी मिली थी 

बीच-बीच मे जा उललकने आनन्द और विवेक की साहित्य 
वाली धारा में पड़ी, उन का क्रमोल्लेख न ॒कर के मैं यही कहना 
चाहता हूँ कि यह काव्य-धारा मानव में रास हैं--या लोकातीत 
परमशक्ति हैं? इसी के विवेचन में लगी रही। मानव इंश्वर से 

गे है, यह बोध, यह रसानुभति विव्॒त नहीं हो सकी । 

किसी सीमा तक राधा और कृष्ण की स्थापना में स्वात्मासन्द 
के हा विज्ञापन, ठत दाशनिकता के कारण, पराक् अजुभूात के 
में होता रहा । श्रीकृष्ण में नरक भाव का भी समावेश था 
उरता के साथ“ प्रेम की पुट में चललीनता ही द्वेतदर्शन की सीमा 

भारत के ऋष्ण से, अद्वारह अक्षोहिणी के विनाश हृश 

तर हाच का भी ज्मता थी, नतक होने की रसात्मकता भी थी 
बेदिक इन्द्र की पूजा बन्द कर के इन्द्र के आत्मवाद को एन: प्रति 
'2त करने का प्रयत्न श्रीकृष्ण ने किया था; किन्तु कृष्ण के आत्स- 
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वाद पर बुद्धिवाद का इतना रंग चढ़ाया गया कि आत्मवाद तो 
गौण हो गया, पूजा होने लगी श्रीकृष्ण की | फिर विवेकवाद 
की साहित्यिक धारा को उन में पूण आलम्बन मिला । उन्हीं के 
आधार पर अपनी सारी भावनाओं को कुछ-कुछ रहस्यात्मक रूप 
से व्यक्त करने का अवसर मिला | मीरा ओर सूर, देव ओर 
नन्‍्द॒दास इसी विभूति से साहित्य को पू्ण बनाते रहे । रस को 
प्रचुरता यद्यपि थी, क्योंकि भारतीय रीति अन्धों ने उन्हें श्रव्य में 
भो बहुत पहले ही प्रयुक्त कर लिया था, फिर भी नास्य रसों का 
साधारणीकरण उन में नहीं रहा । 

एक बात इस श्रव्य काव्य के सम्बन्ध में ओर भी कही जा 
सकती है अवध में कवीर के समन्वयकारक, हिन्दुन्‍मुसलमानों 
के छुघारक निगुण राम और तुलसीदास के पोराशणिक राम के 
धार्मिक बुद्धिवाद का विरोध, भाषा ओरे प्रान्त दोनों साधनों के 
साथ, त्रजभाषा में हुआ | कृष्ण में प्रेम, विरह और समपण वाले 
सिद्धान्त का प्रचार कर के भागवत के अनयायी श्री वललभस्वामी 
ओर चेतन्य ने उत्तरीय भारत में इसी कारण अधिक सफलता 
प्राप्त की कि उन की धार्मिकता में सानवीय वासनाओं का उल्लेख 
उपास्य के आधार पर होने लगा था। फलतः कविता का वह 
प्रवाह व्यापक हो उठा | सुधारतादों शुद्ध धामिक ही बने रहे । 
रामायण का धर्मग्रन्थ की तरह पाठ होने लगा; परन्तु साहित्य 
दृष्टि से जन-साधारण ने कृष्णचरित्र को ही अधानता दी 
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समय-समय पर आवरण में पढ़ी हुई मानवता अपना प्रदर्शन 
करती ही है! मनुष्य अपने सुख-ढःख का उल्लेख चाहता है | 
वत्तमान खड़ा बोली उसी आत्मानुभूति को, युग की आवश्यकता 
ड अजुसार, वह राष्ट्रीयता की हो या वेदना की--सीधे-सीधे कहने 
'में लगी | कहना न हांगा के सीतल इत्यादि ने खड़ी वोली की 
नाव पहले से रख दी थी। सहचरी शरण--कही-कही कबीर 
आर श्री हरिश्वन्द्र ने भी इस को अपनाया था | 

हिन्दी के इस पाठ्य या श्रव्य काव्य नें ठीक वही अव्यवस्था 
हे जेसी हमारे सामाजिक जीवन में विगत कई सौ वर्षा से होती 
रही है। रसात्मकता नहीं, किन्तु रसाभास ही होता रहा। यद्यपि 
भक्ति को भी इन्हीं लोगों ने मुख्य रस बना लिया था, किन्तु उस में 
व्याज स वासना को वात कहने के कारण वह दृढ़ प्रभाव जमाने 
से असमथ थी। ज्षणिक भावावेश हो सकता था। जगत और 
अन्तरात्मा का अभिन्नता की विवृति उस में नहीं मिलेगी एक 
तरह से हिन्दी काठ्यों का यह युग सन्दिग्ध और अनिश्चित सा 
है। इस में न तो पौराणिक काल की महत्ता है और न काव्य 
काल का संन्दिय | चतना राष्ट्रीय पतन के कारण अव्यवस्थित 
या। धसम का आड़ में नयं-तये आदशों की सृष्टि, भय से त्राण 
गन का दुराशा न इस युग के साहित्य में, अवध वाल्ली धारा में क्‍ 
मिथ्या आदशवाद और ब्रज की थारा में मिथ्या रहस्यवाद का 
सजन किया है | 
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मिथ्या आदशवाद का उदाहरण -- 

जानते न अधम डधारन तिहारो नाम, ओर की न जानें पाप हम 
तो न करते ! 

मिथ्या रहस्यवाद-- 

ठाहि अहीर की छोहरियाँ छुछिया भर छाछ पे नाच नचावत । 

इन का प्रभाव इतना बढ़ा कि शुद्ध आदशवादी महाकवि 
तुलसीदास का रामायण काव्य न हो कर धर्म अन्ध बन गया ! 
सच्चे रहस्यवादी पुरानी चाल की छोटी-छोटी मण्डलियों में लावनी 
गाने और चंग खड़काने लगे ! 





हिन्दी के वर्तमान युग की दो अधान प्रवृत्तियाँ हैं जिन्हें 
यथाथवाद और छायावाद कहते हैं। साहित्य के पुनरुद्धार काल 
में श्री हरिश्वन्द्र ने प्राचीन नाख्य रसानुभूति का महत्व फिर से 
प्रतिष्ठित किया ओर साहिन्य की भाव-धारा को बेदना तथा 
आनन्द में नये ढंग से प्रयुक्त किया । नाटकों में “चन्द्रावली”' में प्रेम 
रहस्य की उज्ज्वल नीलमरणि वाली रस परम्परा स्पष्ट थी और साथ 
ही “सत्य हरिश्न्द्र” में प्राचीन फल योग की आनन्दमयी पूर्णता 
थी, किन्तु “नील देवी” और “भारत दुदशा” इत्यादि में राष्ट्रीय 
अभावमयोी वेदना भी अभिव्यक्त हुई | 
. ओ हस्थ्िन्द्र ने राष्ट्रीय वेदना के साथ ही जीवन के यथाथ 
रूप का भी चित्रण आरम्भ किया था। “असम योगिनी” हिन्दी में 
इस ढंग का पहला ग्रयास है ओर देखी तुमरी कासी वाली कविता 
को भी में इसी श्रणी का समझता हूँ । प्रतीक विधान चाहे दुबल 
रहा हो, परन्तु जीवन की अभिव्यक्ति का प्रयत्न हिन्दी में उसी- 
समय प्रारम्भ हुआ था। वेदना और यथाथवाद का स्वरूप घोरे- 
थीरे स्पष्ट होने लगा। अव्यवस्थावाले युग में देव-वयाज से मान- 
वीय भाव का वर्णन करने की जो परम्परा थी, उस से भिन्न सीधे- 
सीधे मनुष्य के अभाव और उस की परिस्थिति का चित्रण भी 
हिन्दी में उसी समय आरम्भ हुआ | गशधिक्ता कन्‍्हाई सुत्रिरद को 
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चहानो ह वाला सिद्धान्त कुछ निबेल हो चला | इसी का फल है 
कि पिछले काल में सुधारक कृष्ण, राधा तथा रामचन्द्र का 
चित्रण वतंमान युग के अनुकूल हुआ । यद्यपि हिन्दी में पौरा- 
बिक युग की भी पुनरावृत्ति हुई ओर साहित्य की सम्रद्धि के लिए 
उत्सुक लेखकों ने नवीन आदर्शों से भी उसे सजाना आरम्भ 
किया, किन्तु श्री हरिश्वन्द्र का आरम्म किया हुआ यथाथवाद भी 
पछुवित होता रहा । 

यथाथवाद की विशेषताओं में प्रधान है लघुता की ओर 
साहित्यिक दृष्टिपात। उस में स्रभावतः दुःख की प्रधानता और 
वेदना की अनुभूति आवश्यक है। लघुता से मेरा तात्पय है 
साहित्य के माने हुए सिद्धान्त के अनुसार महत्ता के काट्पनिकः 
चित्रण से अतिरिक्त व्यक्तिगत जीवन के दुःख और अभावों का 
वास्तविक उल्‍लेख। भारत के तरुण आय्य संघ में सांस्कृतिक 
नंवीनता का आन्दोलन करने वाला दल उपस्थित हो गया था । 
वह पोराणिक युग के पुरुषों के चरित्र को अपनी प्राचीन महत्ता का 
अदशेन मात्र समकने लगा । देवी शक्ति से तथा महत्व से हट कर 
अपनी छुद्गरता तथा मानवता में विश्वास होना, संकीणो संस्कारों के 
प्रति द्वेष दोना स्वाभाविक था। इस रुचि के प्रत्यावतन को श्री 
हरिश्वन्द्र की युगवाणी में प्रकट होने का अवसर मिला । इस का, 
सूत्रपात उसी दिन हुआ जब गवनमेण्ट से प्रेरित राजा शिवश्नसाद 
ने सरकारी ढंग की भाषा का समर्थन किया और भारतेन्दुजी को 
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उन का विरोध करना पड़ा । उन्हीं दिनों हिन्दी और बद्धला के दो 
महाकवियों में परिचय भी हुआ। ओ हरिश्वन्द्र ओर श्री हेसचन्द्र 
ने हिन्दी ओर बंगला में आदान-प्रदान किया | हेमचन्द्र ने बहुत 
सी हिन्दी की प्राचीन कविताओं का अनुवाद किया और हरिश्रन्द्र 
ने “विद्या सुन्दर” आदि का अनुवाद किया | 

जाति में जो धार्मिक और साम्प्रदायिक परिवतनों के स्तर 
आवरण स्वरूप वन जाते हें, उन्हें हटा कर अपनी प्राचीन वास्त- 
विकता को खोजने की चेष्टा भी साहित्य में तथ्यवाद की सहायता 
करती है। फलतः: आरम्भिक साहसपूर्ण और विचित्रता से भरी 
आख्यायिकाओं के स्थान पर--जिन की घटनाएं राजकुमारों से ही 
सम्बद्ध होती थीं-मनुष्य के वास्तविक जीवन का साधारण 
चित्रण आरम्भ होता हैे। भारत के लिए उस समय दोनों ही 
वास्तविक थे-यहाँ के दरिद्र जनसाधारण और महाशक्तिशाली 
नरपति | किन्तु जनसाधारण और उन की लघुता के वास्तविक 
होने का एक रहस्य है। भारतीय नरेशों की उपस्थिति भारत के 
साम्राज्य को बचा नहीं सकी | फलत: उन की वास्तविक सत्ता से* 
प्रविश्वास होना सकारण था । धार्मिक प्रवचनों ने पतन में ओर 
विवेकदम्भपूर्ण आडम्बरों ने अपराधों में कोइ रुकावट नहीं 
डाली। तब राजसत्ता कृत्रिम और घार्मिक महल व्यथ हो गया 
ओर साधारण मनुष्य जिसे पहले लोग अकिंचन समझते थे वही 
झ्ुद्रता में महान्‌ दिखलाई पड़ने लगा ! उस व्यापक दुःख संवलित 
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मानवता को स्पर्श करने वाला साहित्य यथाथवादी वन जाता है । 
इस यथाथवादिता में अभाव, पतन और बेदना के अंश अचुरता 


आरम्न में जिस आधार पर साहित्यिक न्याय की स्थापना 
होंदी है--जिस में राम की तरह आचरण करने के लिए कहा जाता 
है, रावण की तरह नहीं-डस में रावण की पराजय निमश्वित है । 
साहित्य में ऐसे प्रतिद्वंद्वी पात्र का पतन आदरशंवाद के स्तम्भ सें 
किया जाता है, परन्तु यथाथवादियों के यहाँ कदाचित्‌ यह भी 
माना जाता है कि मनुष्य में दुबलताएँ होती ही हैं। और 
वास्तविक चित्रों में पतन का भी उल्लेख आवश्यक है । और फिर 
पतन के मुख्य कारण छुद्रता ओर निनन्‍द्नीयता भी--जो सामा- 
जिक रूढ़ियों के द्वारा निधोरित रहती हैं--अपनी सत्ता बना कर 
दूसरे रूप में अवतरित होती हें | वास्तव में कम, जिन के सम्बन्ध 
में देश, काल ओर पात्र के अनुसार यह कहा जा सकता है कि 
वे सम्पूण रूप से नतो भले हैं ओर न बुरे हैं, कभी समाज के 
द्वारा ग्रहण किये जाते है कभी त्याज्य होते हैं। दुरुपयोग से 
मानवता के ग्रतिकूल होने पर अपराध कहे जाने वाले कर्मों से जिस 
युग के लेखक सममोता कराने का प्रयज्ञ करते हैं, वे ऐसे कर्मों के 
प्रति सहानुभूति प्रगट करते हैं। व्यक्ति की दुबलता के कारण 
की खोज में व्यक्ति को मनोवैज्ञानिक अवस्था और सामाजिक 
रूढ़ियों को पकड़ा जाता है। और इस विषमता को ढेंढ़ने पर 


( ४१ ) 
वेदना ही अम्मख हो कर सामने आती है। साहित्यिक न्याय की 
व्यावहारिकता में वह सन्दिग्ध होता है। तथ्यवादी पतन और 
स्खलन का भी मूल्य जानता है। और वह मूल्य है, स््री नारी है 
ओर पुरुष नर है; इन का परस्पर केवल यही सम्बन्ध है | 

वेदना से प्रेरित हो कर जन साधारण के अभाव और उन की 
ग्रास्तविक स्थिति तक पहुँचने का प्रयत्न यथा्थवादी साहित्य करता 
है। इस दशा में आ्रायः सिद्धान्त बन जातां है कि हमारे दुःख 
ओर कष्टों के कारण प्रचलित नियम और प्राचीन सामाजिक 
रूढ़ियाँ हैं । फिर तो अपराधों के मनोवैज्ञानिक विवेचन के द्वारा 
यह भी सिद्ध करने का प्रयत्न होता है कि वे सत्र समाज के कृत्रिम 
पाप हैं। अपराधियों के प्रति सहानुभूति उत्पन्न कर सामाजिक 
परिवतेन के सुधार का आरम्भ साहित्य में होने लगता है। इस 
प्रेरणा में आत्मनिरीक्षण ओर शुद्धि का प्रयत्त होने पर भी 
व्यक्ति के पीड़न, कष्ट और अपराधों से समाज को परिचित कराने' 
का प्रयत्न भी होता है ओर यह सब व्यक्ति वेचित्र्य से प्रभाविव 
हो कर पललवित होता है | ख्त्रियों के सम्बन्ध में नारीत्व की दृष्टि ही 
प्रमुख हो कर, माठ्त्व से उत्पन्न हुए सद सम्बन्धों का तुच्छ कर 
देती है। वर्तेमान युग की ऐसो प्रवृत्ति है। जब मानसिक विश्लेषण 
के इस नग्न रूप में मनुष्यता पहुँच जातो है तब उन्हों सामाजिक 
बन्धनों की बाधा घातक समझ पड़ती है ओर इन बन्धनों के 


कृत्रिम और अवास्तविक माना जाने लगता है। यथार्थवाद 
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झुद्रों का ही नहीं अपितु महानों का भी है | वस्तुतः यथार्थवाद का 
मूल भाव है वेदना । जब सामूहिक चेतना छिन्न-मिन्न हो कर पीड़ित 
होने लगती है तब वेदना की विव्वति आवश्यक हो जाती है । कुछ 
लोग कहते है साहित्यकार के आदशंवादी होना ही चाहिए और 
सिद्धान्त से ही आदशेवादी धार्मिक प्रवचनकता बन जाता है | बह 
समाज को केसा होना चाहिए यही आदेश करता है । और यथार्थ- 
वादी सिद्धान्त से ही इतिहासकार से अधिक कुछ नहीं ठहरता | 
क्योंकि यथाथवाद इतिहास को सम्पत्ति है। वह चित्रित करता है 
कि समाज केसा है या था। किन्तु साहित्यकार न तो इतिहास- 
कतो है और न घर्मशाख-मणेता । इन दोनों के कर्तव्य स्वतंत्र हैं | 
साहित्य इन दोनों की कमी के पूरा करने का काम करता है। 
साहित्य सम्राज की वास्तविक स्थिति क्‍या है इस के दिखाते हुए 
भी उस में आदरशवाद का सामजस्य स्थिर करता है। दुःख दुग्ध 
जगत ओर आनन्दपूर स्वर्ग का एकीकरण साहित्य है । इसीलिए 
असत्य अघटित घटना पर कल्पना के वाणी महत्यूण स्थान देती 
है, जो निजी सोन्दय्य के कारण सत्य पद पर प्रतिष्ठित होती है । 
उस में विश्वमंगल की भांवना ओतप्रोत रहती है | 

सांस्कृतिक केन्द्रों में जिस विकास का आभास दिखलाई 
पड़ता है वह महत्व और लघुल दोनों सीमान्तों के चीच की वस्तु 
है। साहित्य की आत्मानुमूति यदि उस स्वात्म अभिव्यक्ति, अभेद 
आर साधारणीकरण का संकेत कर सके तो वास्तविकता का 
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स्वरूप अकट हो सकता है। हिन्दी में इस प्रवृत्ति का मुख्य वाहन 
गद्य साहित्य ही बना ।! 
६8 202 है 

कविता के क्षेत्र में पोराशिक युग को किसी घटना अथवा 
देश-विदेश की सुन्दरी के वाह्य वर्णन से भिन्न जब वेदना के 
आधार पर स्वानुभूतिमयी अभिव्यक्ति होने लगी, तब हिन्दी 
में उसे छायावाद के नाम से अभिहित किया गया। रीतिकालीर्न: 
प्रचलित परम्परा से-जिस में बाह्य वर्णन की प्रधानता थी--इस 
ढंग की कविताओं में भिन्न प्रकार के भावों की नये ढंग से अभि- 
व्यक्ति हुई। ये नवीन भाव आन्‍्तरिक स्पश से पुलकित थे । 
“आभ्यन्तर सूक्ष्म भावों की प्रेरणा वाह्य स्थूल आकार में भी कुछ 
विचित्रता उत्पन्न करती है। सूक्ष्म आभ्यन्तर भावों के व्यवहार में 
प्रचलित पदयेजना असफल रही। उन के लिए नवीन शेली, 
नया वाक्यविन्यास आवश्यक था | हिन्दी में नवीन शब्दा क ' क्‍ 
भंगिमा स्पृहणीय आश्यन्तर वर्णन के लिए प्रयुक्त होने लगी # 
शब्द विन्यास में ऐसा पानी चढ़ा कि उस में एक तड़प उत्पन्न कर 
के सूक्ष्म अभिव्यक्ति का प्रयास किया गया। भवसूति के शब्दों 
के अनुसार-- 

व्यतिषनति पदाथोनानतरः कापि दतु 
न खलु वहिरुपाधीन प्रीतयः संश्रयच्ते। 
वाह्य उपाधि से हद कर आन्तरहेतु की ओर कवि कम प्रेरित 
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हुआ | इस नये प्रकार की अभिव्यक्ति के लिए जिन शब्दों को 
याजना हुईं, हिन्दी में पहले वे कम समझे जाते थे। किन्तु शब्दों 
में भिन्न प्रयाग से एक स्वतन्त्र अर्थ उत्पन्न करने की शक्ति है। 
समीप के शब्द भी उस शब्द विशेष का नवीन अथ द्योतन करने में 
सहायक होते हैं। भाषा के निर्माण में शब्दों के इस व्यवहार का 
बहुत हाथ होता है। अर्थ बोध व्यवहार पर निर्भर करता है, 
शब्द-शासत्र में पय्योयवाची तथा अनेकाथंवाची शब्द इस के 
प्रमाण है। इसी अर्थ चमत्कार का महात्म्य है कि कवि की वाणी 
में अभिधा से विलक्षण अथ साहित्य में मान्य हुए । ध्वनिकार ने 
इसी पर कहा है-- 
प्रतीयमान पुनरन्‍्यदेवव-रवत्ति वाणीषु महाकवीनाम । 
अभिव्यक्ति का यह निराला ढंग अपना स्वतम्त्र लावश्य 

रखता है । इस के लिए ग्राचीनों ने कहा है-- 

मुक्ताफलेषुच्छायायास्तरलत्वमिवान्तरा 

प्रतिभाति यदड्लेषु ततलावश्यमिहोच्यते । 

मोती के भीतर छाया की जैसी तरलता होती है बैसी ही 

कान्ति की तरलता अज्ज में लावश्य कही जाती है। इस लावण्य 
के संस्क्रत साहित्य में छाया और विच्छित्ति के द्वारा कुछ लोगों 
ने निरूपित किया था । कुन्तक ने वक्रोक्तिजीवित में कहा है-- 

प्रतिमा प्रथमोद्ध द समये यत्र वक्ता 

शब्दामिधेययोरन्त: स्फुरतीव विभाव्यते । 
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शब्द और अथ की यह स्वाभाविक वक्रता विच्छित्ति, छाया 
ओर कान्ति का सजन करती है। इस वेचित्रय का सजन करना 
विदग्ध कवि का ही काम है। वेदम्ध्य भंगी भरिति में शब्द की 
वक्रता और अथे की वक्रता लोकेत्ती्ण रूप से अवस्थित होती 
है | ( शब्द्स्यदि वक्ता अभिवेषस्य च वक्ता लोकोतीणेंन रूपेणावसथा- 
नप्तु-ल्ोचन २०८ ) कुन्तक के मत में ऐसी भरिति शालत्रादि प्रसिढ- 
शब्दार्थोपनिबन्ध व्यतिरेकी होती है। यह रम्यच्छायान्तरस्पर्शी वक्रता 
वर्ण से लेकर प्रबन्ध तक में होती है। कुन्तक के शब्दों में यह 
उज्ज्वलाड्ाया तशय श्मणणीयता ( १३३ ) बक्रता की उद्भासिनी हे । 
पर्सपरस्य शोमाये बहवः पतिताः क्वचित्‌ | 
प्रकाराजनयन्त्येता चित्रच्छाया मनोहगाम ॥३४॥ 
२ उन्मेष व० ज्ञी० । 
कभी-कभो स्वानुभव संवेदनीय वस्तु की अभिव्यक्ति के लिए 
सर्वनामादिकों का सुन्दर प्रयाग इस छायामयी वक्रता का कारण 
होता है--वे आँखें कुछ कहती हैं । 
अथवा-- 
निदानिमीलितदशों मंद मन्धराया 
ना -यर्थवन्तिनचयानि निश्थकानि । 
अद्यापि में वस्तनोमेथुराणि तरया- 


स्तान्यक्षराणि हृदये क्रिमपिध्चनन्ति ॥ 


( १४६ ) 
किन्तु ध्वनिकार ने इस का पअयोग ध्वनि के भीतर सुन्दरता 


च्कूः 2028 | 
यरूवलच्यक्रमों व्यड्डयों ्वनिवर्ण पदादिषु । 


हे 


ब्स्म््यूँ 


वाक्ये संचवनायां च सप्रबन्चेषि दीप्यते ॥ 
यह ध्वनि प्रवन्ध, वाक्य, पद और वर्ण में दीप्र होती है । 
केवल अपनी भंगिमा के कारण वे आँखें” में वे” एक विचित्र 
तड़प उत्पन्न कर सकता है। आनन्द वधेन के शब्दों में-- 
मुख्या महाकवि गिशमलंकृति भ्तामपि 
प्रतीयमानच्छायषाभुषालज्जेव योषिता ॥३-३८॥ 
कवि को वाणी में यह प्रतीयमान छाया युवती के लज्ञा 
भूषण की तरह होती है | ध्यान रहे कि यह साधारण अलंकार 
जो पहन लिया जाता है वह नहीं है, किन्तु यौवन के भीत्तर 
रमणी सुलभ श्री की बहिन ही है, घृघट वाली लज्जा नहीं | 
संस्कृत साहित्य में यह प्रतीयमान छाया अपने लिए अभिव्यक्ति के 
अनेक साधन उत्पन्न कर चुकी है। अभिनवगुप्त ने लोचन में 
है एक स्थान पर लिखा है | परा दुलभां छायां आत्मरूपतां यान्ति । 
इस दुलेभ छाया का संस्कृत काव्योत्तष काल में अधिक 
महत्व था | आवश्यकता इस में शाब्दिक प्रयोगों की भी थी, किन्तु 
आन्तर अर्थ वचित्र्य को प्रकट करना भी इन का प्रधान लक्ष्य था । 
इस तरह की अभिव्यक्ति के उदाहरण संस्कृत में प्रचुर है। उन्हों 
ने उपसाओं में भी आन्तर सारूप्य खोजने का प्रयत्न किया था। 


( १४७ ) 
निशहकार झगाड़ू, प्रथ्वी गतयो बना, संवेदन मिवाम्बर, मेघ के लिए 
जनपद बयू लोचने: पीयमानः या कामदेव के कुसुम शर के लिए 
विश्वसनीपमायुथ॑ ये सब ग्रयोग वाह्य साहश्य से अधिक आन्तर 
साहश्य को प्रगट करने वाले हैं। और भी 
आई ज्वलति ज्योतिरहमस्तिम, मंधुनक्त मुतोषसि मधुमत पार्थिव रजः 
इत्यादि श्रतियों में इस प्रकार की अभिव्यंजनाएं बहुत मिलती हैं । 
प्राचीनों ने भी प्रकृति की चिरनिःशब्द्ता का अनुभव किया था -- 
शुचि शीतल चन्द्रिकाप्लुता श्विर निःशब्द मनोहश दिशा: 
प्रशमस्य मनोभवस्य वा हृदि तस्याप्यथ हेतुतां ययुः ॥ 
इन अभिव्यक्तियों में जो छाया की स्निग्धता है, तरलता है, 
वह विचित्र है। अलझ्डार के भीतर आने पर भी ये उन से कुछ 
अधिक हैं | कदाचित्‌ ऐसे प्रयोगों के आधार पर जिन अलक्ारों 
का नि्मोण होता था, उन्हीं के लिए आनन्द्वधेन ने कहा है-- 
तेडलंकाराः्परांछायां यान्तिध्वन्यंगतां गताः । ( २--२६ ) 

: आचीन साहित्य में यह छायावाद अपना स्थान बना चुका 
है। हिन्दी में जब इस तरह के प्रयोग आरम्भ हुए तो कुछ लोग 
चौके सही, परन्तु विरोध करने पर भी अभिव्यक्ति के इस ढंग को 
प्रहण करना पड़ा । कहना न होगा कि ये अनुभूतिसय आत्मस्पश 
काव्य जगत्‌ के लिए अत्यन्त आवश्यक थे। काकु या श्लेष की 
तरह यह सीधी वक्रोक्ति भी न थी | वाद्य से हट कर काव्य की 
प्रवृत्ति आन्तर की ओर चल पड़ी थी । 


( श४ट ) 

जब वहति विकल कायोन मुश्धति चेतनाप की विवशता बेदना 
को चेतन्य के साथ चिसबन्धन में बॉय देती है, तब बह 
आत्मस्पश की अलुभूति, सूक्ष्म आन्तर भाव को व्यक्त करने में 
समथ होती है। ऐसा छायावाद किसी भाषा के लिए शाप नहीं 
हो सकता । भाषा अपने सांघ्कृतिक सुधारों के साथ इस पद 
की ओर अग्मसर होती हे, उच्चतम साहित्य का स्वागत करने के 
लिए । हिन्दी ने आरम्भ के छायावाद में अपनी भारतीय साहि- 
त्यिकता का ही अनुसरण किया है। कुन्तक के शब्दों में अति- 
क्रान्त असिद्ध व्यवहार सरशि के कारण कुछ लोग इस छायावाद 
में अस्पष्टवाद का भी रंग देख पाते हैं। हो सकता है कि जहाँ 
कचि ने अनुभूति का पूर्णतादात्म्य नहीं कर पाया हो वहाँ अभि- 
व्यक्ति विश्वेंखल हो गयी हो , शब्दों का चुनाव ठीक न हुआ हो, 
हृदय से उस का स्पश न हो कर मस्तिष्क से ही मेल हो गया हो , 
परन्तु सिद्धान्त में ऐसा रूप छायावाद का ठीक नहीं कि जो कुछ 
ः अस्पष्ट, छाया मात्र हो, वास्तविकता का स्पश न हो, वही छायावाद 
है। हाँ, मूल में यह रहस्यवाद भी नहीं है । प्रकृति विश्वात्मा की 
छाया या ग्रतिविम्ब है । इसलिए प्रकृति को काव्यगत व्यवहार में 
ले आ कर छायावाद की सृष्टि होती है, यह सिद्धान्व भी आआामक 
है। यद्यपि प्रकृति का आलम्बन, स्वानुभूति का प्रकृति से तादात्म्य 
नवीन काव्य घारा में होने लगा है , किन्तु प्रकृति से सम्बन्ध 
रखने वाली कविता को ही छायावाद नहीं कहा जा सकता । 


( १४९ ) 

छाया भारतीय दृष्टि से अलुभूति और अभिव्यक्ति की भंगिमा _ 

पर अधिक निभर करती है। ध्वन्यात्मकता, लाक्षणिकता, सौन्द्र्य- , 
मय ग्रतोक विधान तथा उपचार वक्रता के खाथ स्वानुभूति की _ 
विवृत्ति छायावाद की विशेषतायें हैं। अपने भीतर से मोती के 
पानी की तरह आन्तर स्पश कर के भाव समर्पण करनेवाली 


अभिव्यक्ति छाया कान्तिमयी होती है । 


